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La morale d'Origène 


Origène possédait-il un système moral cohérent, nettement 
opposé à ceux que proposaient les diverses écoles philosophiques 
du temps ? Lui-même n'était pas conscient de proposer une 
morale nouvelle. Si convaincu qu'il soit de la nouveauté de la 
doctrine chrétienne sur le plan théorique, il concède sans diff- 
culté que la morale enseignée par elle n’apporte aucun comman- 
dement nouveau. Car, explique-t-il, comment Dieu pourrait-il 
punir justement les péchés des hommes si tous ne possédaient pas 
par nature les mêmes notions de moralité ? 

« Il ne faut donc s'étonner que le même Dieu ait disséminé dans 
l’âme de chaque homme (les mêmes vérités morales) qu’Il à en. 
seignées par les prophètes et par le Sauveur » (1). 


Ce qui est nouveau dans le christianisme, ce n’est pas le 
système moral, pense Origène, mais son efficacité. La philosophie, 
avec de beaux discours, ne pouvait convertir à la vertu qu’une 
minorité infime, et ses plus grands coryphées, à peine finies leurs 
nobles dissertations, s’adonnèrent au culte d’une Artémis, ou 
aux pratiques sacrificielles en honneur d’un Asclépios (2). La 
force de l’Evangile, au contraire, a conduit des foules innom- 
brables à la vraie piété et à la vertu (3). 


Le Maître d'Alexandrie n’est donc pas conscient de la nou- 
veauté de sa morale. Il est d'autant plus intéressant de constater 
qu’en fait Origène possède et explique une morale nouvelle, 
qui est essentiellement chrétienne et essentiellement filiale. 
Essayer de dégager les grandes lignes de cette morale, tel est 
le but que nous nous proposons dans les pages qui suivent. 


(1) Cels. 1, 4. I, 58, 10-12. Nous citons selon l'édition: Die griechischen 
christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte, Berlin-Leipzig. L’abrévia- 
tion du titre est suivie par les numéros qui indiquent le livre et le chapitre du 
traité; le chiffre romain qui suit, indique le volume de l'édition, les chiffres 
arabes à la fin indiquent la page et la ligne. 


(2) Cels. 6, 4. II, 73, 15-74, 6. 
(3) Cels, 1, 64, I, 116, 19-118, 4; Cels. 3 ,68. I, 260, 22-261, 10. 


Le 
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Le P. Merki a bien noté, dans son travail sur Grégoire de 
Nysse, qu’Origène désigne habituellement le but de l'effort moral 
par l'expression: otxti0550x @eù (4). En effet, nous rencontrons 
cette formule, ou des formules équivalentes, une dizaine de fois 
dans ses œuvres. Quel en est le sens ? 

Les traducteurs des œuvres d’Origène se trouvent manifes- 
tement embarrassés et en donnent des traductions différentes 
selon les cas. À l’époque, le verbe oiz:105502! avait pourtant 
un sens très précis: c'était un des termes techniques les plus 
importants de la philosophie morale stoïcienne. 

L'idée qu’il exprime, comme le terme lui-même, proviennent 
selon M. Pohlenz, du fondateur du Portique, Zénon, le premier 
philosophe gree à se poser clairement le problème: comment 
l’homme parvient-il à se former des jugements de valeurs ? (5).: 
Il pensait en trouver la réponse dans l’analyse de la conscience 
humaine. Chaque homme, disait-il, possède une connaissance 
de soi et une sympathie naturelle vers son propre être qu'il 
désire conserver et défendre (6). Cette incl'nation affective vers 
son propre moi, Zénon l’appelait oixcioous nos £a 56, © fami- 
liarité avec soi-même » (7). Cette « familiarité » est pour Zénon. 
et à sa suite pour toute la philosophie stoicienne, le point de 
départ et le fondement du système moral entier (8). L'homme. 
en effet, du moment qu’il reconnaît le caractère raisonnable de 
sa propre nature, se sentira incliné vers cette nature, en tant que 
raisonnable, et percevra l’obligation de la conserver et de la 
parfaire comme telle (9). En conséquence, dès qu’il se rend 
compte de la convenance de certaines actions avec sa vraie nature, 
l’homme se sent porté, à cause de la « familiarité » qu’il entre- 
tient avec elle, à considérer ces actions comme son plus grand 
bien (10). 

Origène connait le sens stoïcien de la « familiarité » : 
connaissance immédiate et inclination affective vers son propre 
être et vers sa propre famille (11): Dieu — dit-il — se connaît 


(4) H. Merk,OMOIQËIE OEQ Von der platonischen Angleichung an Gott 
sur Gottähnlichkeit bei Gregor von Nyssa, Freiburg i. Schw. 1952, p. 61. 

(5) M. Pouienz, Grundfragen der stoischen Philosophie, Gôttingen, 
1940, p. 94. 

(6) M. PoxLenz, Die Stoa, Gôttingen, 1948-9. Tome I, p. 84. 

(7) M. PouLenz, Grundfragen, p. 12, n. 1. 

(8) ibid, p. 1-11. 

(9) Cf. Mare AURÈLE, VIL, 11. 

(10) M. PonLenz, Grundfragen, p. 94. 

(11) Selon les Stoïciens, la « familiarité », dirigée principalement vers 
son propre être, s'étend sccondairement aux membres de la famille. consi- 
dérés naturellement comme une partie de soi. Cf. ibid, p. 2. | 
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lui-même par la &« familiarité » qu'il a avec son être (12), il aime 
son Fils Monogène en raison de la « familiarité » qu’Il a avec 
Lui (13). Il est d’autant plus remarquable que l’Alexandrin ne 
parle jamais de la « familiarité » de l’homme avec son propre 
être. Pour décrire la vie morale des hommes il emploie excep- 
tionnellement les expressions stoïciennes « vivre selon la na- 
ture » (14), « vivre selon la raison » (15); mais l’expression 
dominante est: oixsto55hxt 4e: (16). La vie pure de péché (17), 
la tempérance (18), la séparation d’avec les démons (19), la 
connaissance de Dieu (20), l’obéissance aux enseignements de 
Jésus (21) sont toutes désignées par ce terme de « familiarité 
avec Dieu ». 

Cette « familiarité » n’est pas pour Origène le produit de 
notre effort autonome, c'est une œuvre divine. Dieu entre en 
« familiarité » avec les saints (22) ; c’est Lui qui par Jésus-Christ 
nous rend ses « familiers » (23). La grande œuvre de notre 
Sauveur consiste précisément dans ce qu’il familiarise avec Dieu 
tous ceux qui reçoivent son message (24). Les chrétiens qui 
veulent continuer par esprit apostolique cette œuvre de Jésus, 
s’efforcent de conduire toute nature raisonnable à la « fami- 
liarité » avec Dieu, Créateur universel (25). 

Voici done la forme qu'Origène donne à la doctrine stoi- 
cienne de l’oix:iwsi<. La différence qui sépare cette présentation 
de la forme classique de la thèse est extrêmement importante. 
Pour les Stoiciens la dernière norme de la moralité était la 
propre nature raisonnable. S'ils admettaient aussi les formules 
O:o àzokcuety , buotwax Qc la théorie de la oxciwsis moès Eavré 
explique opportunément ces expressions: le Dieu qu’on doit 
imiter est en dernière analyse le Dieu immanent au Logos 
humain. Dès lors il est clair que la morale se construit par un 
effort exclusivement personnel. La vertu doit venir de nous, 
aucun homme ne remerciera jamais Dieu pour être devenu un 


(12) Jo! frgm. 13, IV. 495, 22.23. 

(13) Jo frgm, 50) IV, 525, 2.7. 

(14) Gels: 2, 29: 157, 16-17 

(15) Lev. 2, 2, VI, 290; 24. 

(16) Cels. 4, 26, L. 293, 22-23; Cels. 8, 64. II, 280, 19-21: Cels. 1, 22. 
I, 72, 26-27: Cels, 1, 30, I, 81, 25-28, etc. 

(17) Cels, 1,30, I, 81, 25.28. 

(18) Cels. 4, 26, L. 295, 22-23. 

(19) Cels, 8, 64, IL, 280, 19-21; Is. 7, 2, VIII, 282, 6-8. 

(20) Cels. 4, 6, I, 278, 32-279, 3. 

(21) Cels. 6, 17, II, 168, 15-20. 

(22) Jo. 6, 11, IV, 120, 23-25. 

(23) Is. 7, 2, VIIL, 282. 6-8: Cels. 4, 6, I, 278, 32-279, 3. 

(24) Cels. 6, 17, II, 168, 15-20. 

(25) Cels. 3, 54, I, 249, 14-15. 
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homme vertueux (26). Toute prière de demande est une action 
superflue (27). 

Chez Origène la situation est tout à fait différente. Jamais 
il ne désigne comme source de la moralité la « familiarité » de 
l’homme avec soi-même. Le propre être des créatures est pour 
lui un être diminué en conséquence des péchés commis par les 
âmes pendant leur préexistence. Tout en retenant des velléités 
vers le bien, elles ne peuvent ni voir, ni accomplir par elles seules 
leur devoir moral. Ce devoir, en effet, les transcende absolument : 
la norme de la moralité n’est plus la « familiarité » avec soi- 
même, c’est la « familiarité » avec Dieu. Ce n’est qu'en connais- 
sant Dieu d’une manière familière, en éprouvant une inclination 
affective vers Dieu et vers la forme de vie divine, que l’homme 
pourra réaliser sa vocation. Alors, familiarisé avec Dieu, uni 
à Dieu, il jugera tout du point de vue divin, il éprouvera les 
inclinations affectives propres à Dieu, il sera un imitateur de 
Dieu. 


Trois conséquences importantes se dégagent de cette con- 
ception : ; 

1. — Tandis que la « familiarité avec soi-même » est un fait 
naturel, la « familiarité avec Dieu » est un don. Pour atteindre 
la norme et la source de sa propre moralité, l’homme dépend 
entièrement de Dieu. Pour être soi-même, il doit être élevé 
au-dessus de soi-même. 


2. — Tandis que la norme de la moralité est pour le Stoïcien 
la propre nature raisonnable, done une perfection individuelle, 
elle est pour Origène, Dieu, Père Universel. Chez le Stoïcien 
l’inclination affective se dirige donc en premier lieu vers le 
propre être et par extension vers le prochain, chez Origène cette 
inclination se dirige en premier lieu vers Dieu et par extension 
vers tous ceux qui portent son image. 


3. — Tandis que la morale stoïcienne, déterminée par une 
norme immanente, est un monologue du sage avec soi-même, la 
morale d’Origène avec sa norme transposée hors de l’homme est 
un dialogue du fils avec son Père. 


Ce sont, croyons-nous, les trois principes fondamentaux de 
la morale d'Origène. Il nous reste à démontrer leur présence 
dans ses œuvres et à en analyser le contenu. 


0 


(26) Cf. pe. Cicero, De nat. deorum, 3, 36, n. 87. 
(27) Maxime DE Tyr, diss. V.: « Tu crois que la prière du philosophe est 


LE © Q * . 7. 
demande de choses qu il n'a pas, moi, que c’est un entretien familier et une 
conversation avec les dieux sur ce qui nous appartient. » 
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1. — La bonté de l’homme est un don de Dieu. Voici une 
vérité, dont Origène était profondément persuadé. Tout ce que 
nous sommes et tout ce que nous possédons est une grâce de 
Dieu (28). Dieu nous a donné nos puissances, notre volonté; 
à nous d'en faire bon usage (29). 


Cette dernière expression pourrait faire penser que pour 
Origène les créatures une fois constituées dans l'être par le don 
gratuit de Dieu, sont capables à elles seules de progresser dans 
la vertu. Il n’en est rien. 


« Sans l’aide divine l’homme n’est peut-être jamais en mesure 
de vaincre les puissances hostiles » (30). 

« Par elle-même la volonté humaine est impuissante à faire 
le bien » (31). 

« Sans Jésus personne ne devient pur devant Dieu » (32). 

« La nature raisonnable n’engendre de soi-même aucun bien, 
elle le reçoit » (33). 


Si Origène exige parfois une certaine préparation de 
l’homme pour la réception des dons divins (34), il affirme d’une 
manière très ferme la complète non-valeur de ces actes prépa: 
ratoires : 

« Quelqu'un serait-il parfait dans la foi parmi les enfants de 
l’homme, s’il manque de la force qui vient de Toi (Dieu), il sera 
compté pour rien (35). De même, quelqu'un serait-il parfait dans 
la tempérance parmi les enfants des hommes, s’il manque de la 
tempérance qui vient de Toi, il sera compté pour rien. De même 
encore, quelqu'un serait-il parfait dans la justice et dans les autres 
vertus, s’il manque de la justice et des autres vertus qui viennent 
de Toi, il sera compté pour rien. Que le sage ne se glorifie donc 
pas de sa sagesse, et que le fort ne se glorifie pas de sa force. 
Car ce qui mérite d’être glorifié ne provient pas de nous, mais nous 
est donné par Dieu » (36). 


Pour nous donner la Sagesse et les vertus « divines », Dieu 
doit intervenir avec son initiative. 


(28) Rom. 4, 4-5. The Journal of Theol. Studies, 13, 1912, p. 357-8. 

(29) Princ. 3, 2, 3. V, 249, 30-31 ; Prince. 3, 1, 20. V, 235, 6-8; Num. 12, 3. 
VII, 102, 5-10. 

(B0)APrinc.3..2 15 N20253,,28-29. 

(31) "Princ. 3, 2, 2..V, 247, 29-30, 

(32) Jo. 32, 7. IV, 436, 18-19. 

(33) Jo. frm. 45, IV. 519, 18-22. 

(34) C£. p.e. Num. 24, 2. VII, 228, 30-229, 1; Princ. 4, 4, 2. V, 352,.2-3. 

(35) Allusion à Sap. 9, 6. 

(36) Mt. 10, 19. X, 26, 20-27. Cf. aussi Mtcs. 69. XI, 162, 15-163, 5. 
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« La Sagesse divine, qui diffère de l’humaine, ne peut être, 
puisqu'elle est divine, qu'un présent de la grâce de Dieu, qui la 
donne à ceux qui se préparent convenablement pour la recevoir: 
à ceux surtout qui, connaissant la différence de l’une avec l’autre, 
disent dans leurs prières à Dieu: ‘* Quand quelqu'un serait parfait 
entre les hommes, s’il est privé de cette Sagesse qui vient de Toi, 
il sera compté pour rien ?? » (37). 


Cette thèse est absolument centrale pour Origène. Si les 
forces humaines avaient sufh pour élever l’homme, on ne com. 
prendrait pas l’insuccès pédagogique complet des écoles philo- 
sophiques. La force divine apparaît avec l'Evangile, et c’est le 
secret de la réforme morale étonnante qu’il produit. 


« La Sainte Ecriture nous enseigne que, pour toucher le cœur 
des hommes, la parole ne suffit pas, même si elle est véritable, 
même si elle est très convaincante. Il faut davantage: celui qui 
parle doit être assisté d’une vertu particulière donnée par Dieu 
et une grâce doit se joindre à ses paroles » (38). 

« Un homme ne peut pas être un vrai maître de la vertu; 
Dieu nous enseigne, Il fait briller sa lumière dans celui qui est son 
disciple et illumine sa raison par son Verbe. Quand des hommes 
justes nous enseignent, ayant reçu eux-mêmes la grâce de l’ensei- 
gnement, c’est encore le Seigneur qui nous enseigne par eux. 
De plus, l'intelligence et l'ouverture de notre cœur pour recevoir 
les enseignements divins sont encore l’œuvre de la grace de 
Dieu » (39). 

« L'homme peut suggérer quelques petites idées. Prends par 
exemple Paul enseignant Timothée. Ce dernier, quand il aura 
reçu quelques notions élémentaires, se rendra lui-même à la source 
où Paul s’est rendu, il puisera de l’eau pour soi-même et ainsi 


Timothée deviendra l’égal de Paul » (40). 


L’ « affinité avec le juste » (41) et avec toutes les autres 
vertus, Origène pense, qu’on ne peut pas l’obtenir sans l’opé- 
ration de Celui qui est Justice, Sagesse, Puissance et Raison de 
Dieu. Sans Lui l'intelligence humaine trébuche’ la volonté hu- 
maine ne peut que défaillir. Origène parle d'expérience. Voici 
un beau passage d’autobiographie spirituelle, tiré de ses homé- 
lies sur le Cantique des Cantiques: 


(37) Cels. 6, 13. IT, 83, 8-13. Cf. aussi Jo. frgm. 14. IV, 496, 14-15: 
Or. 2, 1. II, 298, 23-299, 3. 
(38) Cels. 6, 2. IL, 71, 26-72, 3. 
sa Re PG 12, 1036-7. 
0) 1 Cor. 2. The Journal of Theol. Studies, 9, 1907-8, p. AC: i 
Jo. 20, 20. IV, 351, 33-352, 19. À M VA 
(41) PLaton, Ep. VII, 344 A. 
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« Souvent, Dieu m'en est témoin, j'ai senti que l’Epoux s’ap- 

prochait demoi, et qu'il était, autant qu’il se peut, avec moi; puis 

il s’en est allé soudain, et je n’ai pu trouver ce que je cherchais. 

De nouveau je me prends à désirer sa venue, et parfois il revient: 

et lorsqu'il m'est apparu, que je le tiens de mes mains, voici qu’une 

fois de plus il m'échappe et, une fois évanoui, je me mets encore 

à le rechercher. I] fait cela fréquemment, jusqu'à ce que je le 

tienne vraiment et que je monte appuyé sur mon bien-aimé » (42). 

La perfection chrétienne est donc pour Origène un don de 

Dieu. La reconnaissance de ce fait comporte, pour sa doctrine 

morale et pour sa vie spirituelle, une double conséquence im- 
portante. 


La première conséquence est une profonde humilité. Si on 
a pu dire avec raison que « peu d'hommes ont été plus nuancés 
qu'Origène », s’il est vrai que dans ses textes « apparaissent à 
tout instant les phrases dubitatives, les formules d’hésitation ou 
d'incertitude, les essais multiples de solutions, au terme desquels 
la pensée s'enfuit sans conclure » (43), la raison de cette tour- 
nure d'esprit se trouve là, croyons-nous, dans cette humilité 
chrétienne profonde qui découle logiquement de sa conception 
de la vie spirituelle. 


A cette première conséquence s'en joint une autre, non 
moins importante: la nécessité de la prière. 

« C'est peut-être une règle générale, dit-:1l, que personne ne 
reçoit un don divin, s’il ne l’a pas demandé » (44). 

Aussi les œuvres d’Origène sont-elles entrelacées de prières, 
prières humbles et confiantes, adressées au Père et au Christ. 
en vue d’implorer la lumière divine pour sa vie chrétienne et 
pour son travail de maitre. 

2. — Communiquée par la grace de Dieu à ceux qui prient, 
la familiarité avec Dieu permet à l’homme de se former des 
jugements de valeur par lesquels il apprécie Dieu et les choses 
divines plus qu'aucune autre valeur temporelle. Or, Dieu est un 
être spirituel, Origène le répète sans cesse. L’homme en fami- 
liarité avec Dieu se sentira donc incliné vers les valeurs spiri- 
tuelles et, en même temps, éloigné des valeurs matérielles, 
corporelles et mondaines. 

« L'amour du monde et l’amour de Dieu ne peuvent pas co- 
exister » (45). 


((432) Cant. H. 1, 7. VII, 39, 15-23. 

(43) G. Barpy, recension du livre Origène de E. de Faye, Revue d'his- 
toire ecclésiastique, 25, 1929, p. 282. 

AIO SL IN or US 

(45) Jo. 19, 21. IV, 323, 2-4. 
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Le grand thème augustinien des deux amours opposés s’an- 
nonce donc déjà chez Origène (46). Non qu’il considère la création 
matérielle comme intrinsèquement mauvaise. Elle est belle (47), 
elle est l'ombre et l’image du monde spirituel (48). L’homme 
doit commencer en cette vie l’ascension vers les choses intelli- 
gibles à partir des choses sensibles (49). Mais s'arrêter aux 
choses sensibles serait pour Origène la pire des défaillances (50). 
Les choses sensibles sont utiles au départ de l’ascension spiri- 
tuelle, mais dès qu’on progresse, elles deviennent un obstacle. 
Le recueillement est une condition essentielle de toute vie spiri- 
tuelle. Le chrétien « ferme la porte des sens, afin de n'être pas 
détourné par les choses sensibles et de ne pas laisser entrer 
en son esprit leur image », Il prie le Père dans la retraite de 
son cœur (51). Ses yeux spirituels sont élevés; « il ne s'arrête 
plus aux biens terrestres, il ne se remplit plus des images maté- 
rielles, il atteint une telle hauteur qu’il dédaigne les choses créées 
et ne pense qu’à Dieu seul » (52). On ne doit plus désirer le corps, 
les richesses corporelles, la gloire corporelle (53), on doit mé- 
priser les choses sensibles et périssables (54), on doit s’arracher 
non seulement au corps terrestre, mais à tous les corps abso- 
lument (55), on doit trancender le monde entier (56), fixer ses 
yeux sur Dieu seul, espérer en lui seul (57). C’est ainsi qu’on 
monte par l'esprit aux lieux supracélestes pour y prier Dieu (58), 
c’est ainsi qu’on contemple les réalités intelligibles et invi- 
sibles (59), c’est ainsi qu’on aime Dieu (60), qu’on entre en 


(46) Cf. aussi Cant. C. Prol. VIII, 67, 4-7: « si quis est, qui portat 
adhuc imaginem terreni secundum exteriorem hominem, iste agitur cupidine 
et amore terreno; qui vero portat imaginem coelestis secundum interiorem 
hominem, agitur cupidine et amore coelesti ». 


(47) Cant. C. Prol. VIII, 67, 12-16. 

(48) Cant. C. 2. VIIL, 160, 13-15. 

(49) Cels. 7, 37. IL, 188, 35. 

(50) Ibid. 

(507-2072 217: 344, 17-25. Cf, Cels. 7, 39. II, 190, 13-16. 

(52) Or. 9, 2. II, 318, 26-319, 8. Cf. Num. 21, 1. VII, 200, 5-11. 

(53) Mt. 12, 36. X. 150, 15-152, 3. 

(54) Cels. 3, 56. I, 251, 9.15. 

(55) Mart. 3, 1, 4, 19-25. Cf. Mart. 13. I, 13, 25-14, 2. 

(56) Cels. 7, 44. IL, 195, 29-196, 5. Cf. Cels. 1, 19. LATE Ce E 
1, 178 44. = 

(57) Cels. 4, 38. I, 311, L3. 

(58) Cels. 7, 44. II, 195, 29-196, 5. 

(59) Cels. 3, 56. 1251 13-14 

(60) Mart, 3, I, 4, 19-25. 
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communion avec lui (61), qu’on le connaît et qu’on le voit (62), 
c'est ainsi enfin qu'on trouve le Père (63). La plus haute espé- 
rance de ceux qui suivent Jésus est done de contempler Dieu, 
après leur mort, non à travers les créatures et les substances 
corporelles, mais « face à face » (64). Toute la vie d’Origène est 
une tension unique vers ce terme de l'espérance chrétienne. 
Il n’est pas l’homme des compromis. Il cherche sa joie en Dieu, 
et en Dieu seul. Il faut « abandonner tout ce qui est en te monde, 
non seulement les choses inutiles, mais aussi les choses utiles, 
non seulement les choses vaines, mais aussi les choses nécessaires, 
et il faut s’adonner au seul Verbe et à la seule Sagesse de 
Dieu » (65). Le monde entier périt dans l'incendie de l’amour, 
l’âme reste seule avec son Dieu. 


On le voit, Origène a mis toute son âme dans cette néanti- 
sation du monde. Une double source alimente le torrent violent 
de ses pensées et de ses affections. On reconaît là l’influence du 
christianisme, surtout du paulinisme et de la théologie johan- 
nique; mais on y retrouve aussi l'atmosphère spirituelle de 
l’Empire vieillissant, avec sa fuite du monde et sa dépréciation 
de la matière. C’est de eette deuxième source que proviennent 
certaines outrances de sa spiritualité (66), qui ont induit cer- 
tains auteurs à nous peindre l’image d’un Origène, néoplatonicien 
mystique, solitaire, ascète misanthrope et insensible. 


Pourtant, pour l’ensemble de sa spiritualité, une telle image 
serait absolument fausse. Nous savons déjà que la norme de 
moralité est pour Origène son Dieu. Or, ce Dieu n’est pas une 
divinité froide et lointaine, il est Père Universel, dont l’amour 
sans limites s'intéresse au sort de chacune de ses créatures. 
Origène donc s’empresse, lui aussi, d’exalter la « passion de la 
charité » (67). 

« La charité est le plat principal » dans le festin spirituel 
préparé dans l’âme au Père, au Fils et au Saint Esprit (68). 
« Parmi les hommes ou parmi les anges rien ne produit une 
telle clarté et sagesse que la charité » (69), 


(61) Cels. 3, 56. L,.251; 13-14; Cels, 1,19. TI, 71, 1-3. 
(62) Gels. 7, 39. IL, 190, 13-16. 

(63) Or. 20, 2. II, 344, 29-30. 

(64) Cels. 6, 20. IL, 91, 8-14; Num. 21, 1. VII, 200, 20-24. 

(65) Num. ell 8 "VI" 9210-12; 

(66) Cf. p. ex. sur l’impassibilité, Mt. 13, 16. X, 219, 12-224, 9. 
(67) Ez. 6, 6. VIII, 384, 25-26. 

(68) Cant. C. 2/-VIIE, 165, 8-15. 

(69) I Cor. 13, 2. The Journal of Theol. Stud. 10, 1908-9, p. 33. 
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Cette charité regarde Dieu, son auteur (70), oui, mais « elle 
regarde aussi le prochain qui est notre compagnon, créé, comme 
nous, en incorruptibilité » (71). En effet, « le deuxième comman- 
dement est semblable au premier, car c’est le commandement 
d'aimer l’homme créé selon l’image de Dieu » (72). Les chré- 
tiens, surtout, ne doivent-ils pas s'aimer l’un l’autre ? Ils sont 
des « frères » (73), ils ont le « même Père », ils possèdent la 
« même Mère » (74). 

La charité du prochain — dit Origène — « est la principale 
de toutes les vertus » (75). Elle devra imiter l’exemple de la 
charité divine. Comme Dieu aime toutes les créatures et ne hait 
rien de ce qu’il a fait, ainsi notre charité doit être absolument 
universelle. Mais de même que Dieu a ses préférences pour les 
justes, ainsi nous aussi, nous devons observer un certain ordre 
dans notre charité (76). On doit aimer le prochain, comme soi- 
même, on doit aimer l’ennemi aussi, mais pourtant pas comme 
soi-même (77). Parmi les prochains on doit encore observer un 
ordre convenable. Une charité plus respectueuse est due au père 
et à la mère, un moindre degré aux frères et aux sœurs. Une 
charité toute spéciale doit unir les époux. « Après eux on doit 
porter une chaste charité envers tous les autres hommes, tem- 
pérée selon les raisons et les mérites » (78). 

Origène nous exhorte done à observer un ordre dans notre 
amour, Mais les préférences qu’il accorde à certaines catégories 
de personnes ne signifient nullement que selon lui nous ne 
devrions pas vraiment aimer les autres qui ne peuvent présenter 
aucun titre spécial à notre charité. Ne voyait-il pas la vraie imi- 
tation de Dieu dans l’amour gratuit des indignes et des enne- 
mis ? (79). N'est-ce pas pour lui la spécialité des chrétiens de 
produire le fruit de la charité même en dehors de son temps, 
en aimant ceux qui les haïssent et qui leur dressent des embü- 
ches, en chérissant les méchants et les pervers ? (80). L'amour 


(70) C. infra. 

(71) Cant. C. Prol. VIII, 70, 29-32. 

(20e Mtcs 3 XIE NT. 7-9. 

(73) Mt. frgm. 447, XII, 186. 

He Ibid. et Or. ce ae 376, 7-8. Le « Père » dont Origène parle ici, 
est Dieu, pensons-nous. La Mère est l'Eglise ou la Jérus éles ; , 
Re la Jérusalem céleste. Cf. Lev, 

FO) OR MUR NES 22 012 TE 

(76) Cant. C. 3. VIII, 189, 27-190, 5. 

(Can HER 8 AN ITTSS AIel6: 

(78) Cant. C. 3. VIII, 186, 26-187, 11. 

(79) Jo. 20, 17. IV, 348, 34-350, 13. 

(80) Me. 16, 29. X, 572, 22-573. 8. 
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chrétien n'exclut personne, Il est universel (81) et apostolique. 
Origène veut que les prêtres de l'Eglise prient sans cesse pour 
le peuple entier aux prises avec les assauts du démon (82), il veut 
que les supérieurs ecclésiastiques ne soient pas seulement exempts 
du péché personnellement, mais qu'ils haïssent le péché où qu'il 
soit (83). 

« Quiconque veut devenir grand » aux yeux du Père, qui- 
conque désire une prélature ecclésiastique, devra être le serviteur 
des autres, devra être leur esclave (84). Jésus n’avait:l pas 
« exhorté ses disciples, des hommes mürs, à s’abaisser pour l’uti- 
lité des enfants ? » « Ils doivent se faire enfants avec les enfants. 
afin de gagner les enfants Jésus aussi, qui était de condition 
divine ne s’est pas prévalu de son égalité avec Dieu, il est devenu 
un enfant » (85). 

L'humilité, la condescendance, la charité apostolique et 
universelle sont donc des traits essentiels et saillants de la 
morale d'Origène. La norme de sa moralité c’est son Dieu qui 
est amour universel, qui est condescendance paternelle. Dans 
sa charité apostolique et universelle Origène n'avait qu’à imiter 
ce Dieu, plein de bonté et d’amour. 

Mais le Dieu d'Origène n’est pas seulement un Dieu qui 
aime tous les hommes, c’est aussi un Dieu en trois Personnes, 
un Dieu Trinitaire, qui est unité parfaite, parfaite harmonie. 
Familiarisé avec Dieu, le chrétien ne l’imitera donc pas seu- 
lement dans sa charité universelle, mais s’efforcera aussi d’éta- 
blir, à l’imitation de l’union trinitaire, une unité, une harmonie 
parfaite avec tous les hommes, avec toute l'Eglise. Origène s’ex- 
plique sur ce point dans un très beau passage des Homélies sur 
Ezéchiel. Qu'on nous permette de citer intégralement : 

« Là où sont les péchés, là est la multitude, là sont les schis- 
mes. là les hérésies, là les dissensions. Où est la vertu, là est l’unité. 
là l'union: ‘ De tous les croyants un était le cœur et un l'esprit ?”. 

Pour le dire plus clairement, le principe de tous les maux est 
la multitude: le principe du bien est la concorde, le retour de la 
multiplicité à l’unité: ce qui arrive si nous tous qui devons être 
sauvés par l’union devenons parfaits dans le même sentiment et 
la même opinion, si nous sommes un seul corps et un seul esprit. 
Si au contraire nous sommes tels que l’unité ne nous rapproche pas, 
mais qu'on puisse dire aussi de nous: Moi je suis de Paul, moi 


(81) -Cant. C.Prol. VIII #70, 17-18: 

(82) Lev. 6, 6. VI, 370, 2-4. 

(83) Ex. 11, 6. VI, 258, 24-27. « Je ne dis pas de haïr les hommes — 
ajoute le prudent Origène, — pas les hommes, mais leurs péchés! » ibid. 

(84) Mt. 16, 8. X, 492, 32-493, 8. 

(85) Mt. 15, 7, X, 368, 24-370, 11. Cf. Mi. 15, 8, X, 370, 12-34. 
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d'Apollos, moi de Céphas; si nous sommes séparés et divisés par 

É n 2 S , SU 
la malice, nous ne serons pas de ceux qui sont ramenés à l’unité. 
Comme le Père et Le Fils sont un, ainsi ceux qui ont un seul esprit 


» + . & [A « « 
sont rapprochés dans l'union: car le Sauveur dit: ‘ Moi et le Père 
nous sommes un *”, et: ‘ Père saint, comme toi et moi, nous som- 

‘ 0 4, : , A 4 
mes uns, que ceux-ci soient un en nous ?”. Et on lit dans l’Apôtre: 


& Jusqu'à ce que nous arrivions tous à l’homme parfait, à la me- 
sure d'âge de la plénitude dans l’unité du Christ ?”, et encore: 
Jusqu'à ce que nous parvenions tous à l’unité du corps et de 
l'esprit du Christ *”. Par où il est montré que la vertu fait un de 
plusieurs, et qu'il nous faut, grâce à elle, devenir un et fuir la 
multiplicité » (86). 

L'unité de l'Eglise découle pour Origène directement de la 
révélation chrétienne d’un Dieu unique et universel. Les démons 
et les anges gardiens des païens ont reçu en partage une langue 
particulière. Ils n’entendent que celle-là et ne se mettent point 
en peine de ce qu’on peut leur dire en une autre. Dieu, au 
contraire « est le maître de toutes les langues, il entend ceux 
qui le prient en quelque langue que ce soit, comme s’ils ne for- 
maient pour ainsi dire, qu’une seule voix » (87). L'Eglise, des- 
Unée à tous les peuples sera donc une (88). C’est elle qui 
contient « l’image du Royaume futur », de ce royaume dont 
Jésus promet à la dernière Cène « l’unité parfaite » (89). 

Voici donc les orientations fondamentales du contenu objec- 
tif de la morale d’Origène. On, voit que chacun de ses traits 
découle logiquement de son principe suprême, la « familiarité 
avec Dieu », Par cette « familiarité », par cette inclination affec- 
tive vers Dieu, l’homme choisit les mœurs de Dieu comme norme 
ultime de sa conduite morale. Il sera un imitateur de Dieu dans 
son estime du spirituel, dans le dépassement de toute matière. 
Mais il l’imitera surtout dans sa charité paternelle, condescen- 
dante, universelle. Il imitera enfin l’unité du Père et du Fils dans 
l'union et l’harmonie de l'Eglise. L'idéal du chrétien parfait 
n’est donc point pour Origène le contemplatif solitaire: tant 
qu'il y aura une âme loin de l’amour du Père, nous devrons nous 
mettre à sa recherche (90). Le Père lui-même n’agit pas autre- 
ment. Les bons fils lui seront semblables. 

3. — Nous avons vu les deux premières conséquences qui 
découlent de la conception origéniste de la « familiarité avec 
Dieu ». Il nous reste maintenant à étudier la troisième : le carac- 
tère interpersonnel de sa morale. 


(86) Ez. 9, 1. VIII, 406, 1-20. Cf. Osée, frem. Philocalie, PG 13, 888 B-D. 
(87) Cels. 8, 37. II, 252, 18-28. 

(88) Cels. 8, 72. II, 288, 14-290, 14. 

(89) Prince. 1, 6, 2. V, 82, 6-19. 

(20) Leu 277 M5 7asS 
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Tant que la norme de la moralité réside uniquement dans 
l’homme, l’ascension morale n’est que l’entreprise héroïque, mais 
froide, d’un être solitaire. En revanche, dès que le principe de 
la moralité se situe hors de l’homme, la solitude se change en 
relation interpersonnelle, la morale devient religion. C’est le cas 
pour Origène. 

« Faire de bien » n'était pas simplement pour lui « suivre 
la nature ». « Faire le bien » c’est « obéir à Dieu » (91), c’est 
accomplir la volonté du Père (92). « Dieu est honoré par l’obser- 
vance de la loi » (93). 

Si « faire le bien » consiste à obéir à Dieu, à honorer Dieu, 
le péché apparaît alors dans une lumière toute nouvelle. Pour 
les Stoïciens le péché est une insuffisance, une faillite, une perte ; 
pour Origène c’est une injure volontaire contre Dieu (94). Pour 
les Stoïciens la conséquence du péché est en premier lieu une 
dégradation de l’homme, pour Origène elle est en premier lieu 
une séparation d'avec Dieu et ses saints: « Tous les pécheurs se 
cachent devant Dieu. évitent sa visite et se détournent de sa 
présence » (95). 

Chez Origène la conception du péché et de ses Conséquences 
est donc strictement religieuse. Il faut ajouter que sa délicatesse 
de conscience est extrême. C’est encore une conséquence de sa 
nouvelle norme de moralité. Quand on situe cette norme dans 
sa propre nature, on s’imagine facilement être sans aucune 
faute (96), mais quand on la met en Dieu, quand on considère 
la vie morale comme une obéissance aux exigences de Dieu, 
telles qu’elles sont exprimées dans l'Evangile, on s'aperçoit bien- 
tôt de son insuffisance absolue. Les homélies d’Origène sur la 
Genèse nous offrent, à cet égard, un passage très suggestif : 

« Voulez-vous savoir ce qui distingue les prêtres de Dieu des 
prêtres de Pharaon ? C’est que Pharaon donne des terres à ses 
prêtres, tandis que le Seigneur ne donne pas à ses prêtres de part 
sur la terre, mais leur dit: € C’est moi qui suis votre part ??. 

Vous qui lisez ce texte, observez tous les prêtres du Seigneur 
et faites la différence entre eux: on dirait que ceux dont la part 
est sur la terre et qui s’adonnent aux occupations et aux soins 
terrestres, sont moins des prêtres du Seigneur que des prêtres de 


OBFOnm 252111295735; 

(9) Er. PG 13, 804: Or. 26, L. II, 359, 21-360, 2; Or. 11, 4. II, 323, 
123-305: 0726, 3: 11: 360% 26-3610 1°: 

(93)! Cels..8, 10:11, 22812: 

(94) Ez. 12, 1. VIIL, 434, 6-7: Cels. 8, 56. II, 273, 3-14. 

(95) Or. 23, 4. II, 352, 12-14. Cf. Lev. 4, 4. VI, 319, 19-320, 7. 

(96) Stoic. Vet. Frgm. I, 216: « La classe des bons ne cesse jamais, 
durant la vie entière, d’agir vertueusement, » 5 
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Pharaon. Car Pharaon veut que ses prêtres possèdent des terres 
et s'appliquent à la culture des champs, mais non de leur âme ; 
il veut qu’ils se consacrent à leur domaine et non à la loi. Tandis 
que le Christ, Notre Seigneur, ce qu’il enjoint à ses prêtres, écou- 
tons-le plutôt: % Quiconque ne renonce à tout ce qu'il possède, 
ne peut pas être mon disciple ??. 

Ce disant, je me prends à trembler. Car avant tout, voici que 
je me dresse comme mon propre accusateur, voici que je prononce 
ma condamnation. Le Christ désavoue le disciple qu'il voit posséder 
et celui qui renonce pas à tout ce qu’il possède. Or quelle est notre 
conduite ? Comment pouvons-nous lire ces exigences et les expli- 
quer aux gens, nous qui, loin de renoncer à ce que nous possédons, 
voulons encore acquérir ce que nous n'avons jamais possédé avant 
d’appartenir au Christ ? 

En face des reproches de notre conscience, pouvons-nous nous 
taire et ne point faire connaître ce qui est écrit ? Mais je ne veux 
pas me charger d’une double faute. J’avoue, oui, j'avoue devant tout 
le peuple qui m'écoute que ces exigences sont écrites, mais je 
reconnais que je ne les ai pas encore suivies » (97). 


Avec un idéal si franchement évangélique, il n’est pas éton- 
nant qu'Origène se soit senti toujours un pécheur. 

Dans sa 7° Homélie sur Ezéchiel il exhorte ainsi son peuple 
en toute sincérité : 

« L'homme qui surveille sa propre vie ne se laisse pas gagner 
par la douceur des hérétiques au point de consentir à leur doc- 
trine, pas plus qu'il n’est scandalisé par mes péchés quand il me 
voit prêcher dans l’église. Il tiendra compte du dogme et de la foi 
de l'Eglise; il se détournera de mes péchés, mais il acceptera la 
doctrine selon le commandement du Seigneur qui dit: Les scribes 
et les pharisiens occupent la chaire de Moïse ; faites donc et obser- 
vez tout ce qu'ils vous disent, mais ne vous réglez pas sur leurs 
actes; ils disent et ne font pas ”. Ces paroles se réfèrent à moi. 
Je vous enseigne de bonnes doctrines, mais j’agis contrairement. 
C'est moi, le scribe et le pharisien, assis sur la chaire de Moïse. 

O peuple, si tu ne peux pas m’accuser de t’enseigner une doc- 
trine pernicieuse et des dogmes étrangers à l'Eglise, mais si tu vois 
ma vie pécheresse et mes fautes, il t'est commandé de ne pas régler 
ta vie selon la vie de ton prédicateur, mais d'accomplir son ensei- 
gnement. N'imitons personne, et, si nous voulons imiter quelqu'un, 
Jésus-Christ nous est proposé en modèle » (98). 


Expressions touchantes d’humilité dans la bouche d'un 
prêtre et d’un ascète dont nous connaissons les mœurs extré- 
mement sévères. 

Mais, et c’est encore typiquement chrétien, cette conscience 
du péché ne dégénère pas chez lui en découragement ou en 


(97) Gen. 16, 5. VI, 142, 3-24. 
(98) Ez. 7, 3. VIII, 393, 22-394, 6. 
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désespoir. Abandonné à ses propres forces l’homme serait, sans 
doute, incapable de se relever, mais nous avons un Sauveur qui 
vient à notre aide. 

« Que personne ne désespère en voyant qu'il ressemble plus 
au diable qu'à Dieu. Il peut encore regagner la forme de l’image 
de Dieu! Car le Sauveur n'est pas venu appeler à la pénitence les 
justes, mais les pécheurs » (99). 

Aussi le chrétien s’élancera-t-1l avec allégresse sur la route 
du progrès spirituel, non pour obtenir une « perfection » égo- 
centrique, mais pour « plaire à Dieu ». « Plaire à Dieu », c’est 
la formule constante d’Origène pour exprimer les ambitions des 
chrétiens. « Ils réfèrent toutes leurs actions au bon plaisir de 
Dieu » (100), « ils ne disent rien qui Lui pourrait déplaire » 
(101). et si les actions qui « plaisent » à Dieu sont différentes 
des lois de la société, « comme 1l n’y a pas moyen de plaire 
en même temps à Dieu et à ceux qui veulent qu’on observe ces 
lois », les chrétiens ne négligeront pas par peur de déplaire aux 
protecteurs des lois impies, les actions par lesquelles on peut 
plaire à Dieu (102). j 

Toute la vie du chrétien se déroule devant les yeux de Dieu, 
devant ce spectateur qui pénètre nos pensées (103). Nous savons 
qu'Il sera notre juge (104). Nous ne cherchons donc pas la 
récompense des hommes. Les païens accomplissent des bonnes 
actions, mais il ne le font pas pour Dieu. Ces actions aussi, Dieu 
les accepte, mais leur récompense se limite à ce siècle. Les chré- 
tiens accomplissent leurs bonnes actions pour Dieu, ils auront 
donc leur récompense « dans ce siècle, comme dans le siècle à 
venir, et même surtout dans le siècle à venir » (105). « Les dis- 
ciples de Jésus accomplissent toutes leurs actiens pour être vus 
par Dieu seul » (106). « Ils n’ont aucun autre motif pour faire 
le bien que le bien lui-même, ils n’attendent leur récompense 
que du Seigneur » (107). 

La vie de perfection est donc un dialogue continu entre 
Dieu et l’homme. C’est la concurrence de deux générosités : 


(99) Gon. 1, 13. VI, 18, 3-5. Cf. Lev. 4, 8. VI, 435, 8-11. 

(100)/Cels. 1, 47. I, 97, 16-18 ; Cels. 3, 31. I, 228, 20; Cels. 3, 69. I, 261, 
1820: Cols Li 68 10123134: Celss Le 9. L 6218204 Cole. 4, 53. 1, 326: 
9-13: Cels. 7, 35. Il, 186, 5-11; Cels. 3, 30. I, 227, 13-14; Cels, 1, 32. I, 84, 
8-11; Cels. 8, 57. II, 273, 26-29. 

(LOM) Gels 4726/1295, 15: 

(102 )/Cels, 5: 37. 11-407 2641, 3. 

(103)ACeIS.24226.10295 6-151Cels. 7-51 11202; 14-155 Ex. 11/25" 
258, 10-19. 

(104) Cels. 3, 8. I, 89, 28-30; Cels. 7, 35. II, 186, 6. 

(105) Mtes. 77, XI, 185-6. 

(106) Mtes. 11, XI, 22, 13-14. 

(107) Luc. 2, IX, 16, 13-18. 


424 P. NEMESHECGYI 16 


« Dieu, qu’a:t-il donné à l’homme ? Sa connaissance. L'homme, 
qu’offre-t-il à Dieu ? Sa foi et son amour. C’est ce que Dieu demande 
de l’homme » (108). 

Que l’homme ne pense pourtant jamais que ses bonnes 
actions sont autant de cadeaux faits à Dieu! Pourrait-on avoir, 
en effet, une pensée plus impie que de croire qu’on donne quel- 
que chose à Dieu, comme à un besogneux ? Personne n'offre à 
Dieu une chose vraiment sienne, tout ce qu'on peut Lui offrir 
est déjà sa propriété (109). Nos louanges non plus, Dieu n’en a 
pas besoin. Elles sont le résultat naturel de notre enthousiasme 
à contempler la gloire de Dieu. En voyant cette gloire, l’homme 
ne peut pas se taire, dans sa grande joie il chante sans cesse les 
louanges du Seigneur (110). 

: L'homme restera done toujours un débiteur de Dieu, il ne 
pourra jamais Lui faire de cadeaux. Il doit pourtant faire ce 
qu’il peut : s’offrir tout entier en holocauste à son Seigneur (111). 
Comment accomplir cette offrande ? | 

« Si je renonce à tout ce que je possède — répond Origène — 
si je prends ma croix et suis le Christ, j'ai offert un holocauste sur 
l’autel de Dieu. Si je livre mon corps aux flammes, si je possède 
la charité et obtiens ainsi la gloire du martyre, je me suis offert 
moi-même en holocauste sur l’autel de Dieu. Si j'aime mes frères 
au point de livrer ma vie pour eux, si je lutte jusqu’à la mort pour 
la justice et pour la vérité, j'ai offert un holocauste sur l’autel de 
Dieu » (112). 

« L'homme pieux cherche comment payer le Seigneur de 
retour pour tous ses bienfaits. Il trouve que, pour égaler d’une 
certaine manière ses bienfaits, un homme de bonne volonté ne peut 
offrir au Seigneur rien d’autre que la mort du martyre » (113). 

L’estime d’Origène pour le martyre est l’écho fidèle de la 
mentalité de l'Eglise primtive. Il le considère comme une preuve 
éclatante de l’amour du prochain (114), de l’amour de Dieu et 
de l’estime exclusive des biens divins, promis par Dieu. 

« Les chrétiens montrent par leurs souffrances, qu'ils fixent 
leurs yeux sur la vie éternelle et sur la résurrection. Ils se jouent 
de toutes les souffrances de la vie » (115). 

Ils se réjouissent toujours, même au temps de la tristesse, 
même au moment des châtiments (116). La raison de leur joie 


(108) Num. 12, 3. VII, 101. 21-24. 

(109) "Num. 23/2 VIT 211 4226: 

(110) Eph. 1, 14. The Journal of Theol. Stud. 3, 1901-2, p. 244. 

(111) Lev. 9, 9. VI, 436, 14-25. 

(112) Mart. 28, I, 24, 8-13. 

(113) Mart. 28, I. 24. 8-13. 

(114) C£. Jo, 6, 54. IV, 162, 13-163, 33: Le sacrifice des martyrs désarme 
les démons et les empêche de nuire aux autres chrétiens. 

(M5) Ce 2 ET 00 ST 

(116) Mt, 16, 29, X, 573, 9.24. 
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n'est pas l’impassibilité stoïcienne, mais l'espérance. Origène 
explique à ses fidèles la « joie dans le Seigneur », avec des paroles 
qui résonneront dans l’âme des spirituels chrétiens de tous les 
âges : 

« Si je me réjouis d’avoir été jugé digne d’endurer des outrages 
pour le nom du Seigneur, cette joie est une ‘ joie dans le Sei- 
gneur ?” car c'est Lui qui a dit: ‘* Soyez dans la joie et l’allégresse, 
car votre récompense sera grande dans les cieux ?”. Si je me réjouis 
quand des haines injustes s'élèvent contre moi, si je. me réjouis 
quand on me persécute à cause du Verbe de Dieu, si je me réjouis 
en souffrant les faiblesses, les persécutions, les angoisses, si j’accepte 
tout cela avec joie, c’est une ‘* joie dans le Seigneur ?”. C’est pour: 
quoi l'Ecriture nous demande de rejeter les joies terrestres, fragiles, 
éphémères et de nous réjouir dans le Seigneur des joies éter- 
nelles » (117). 

Une morale fondée sur une norme immanente à l’homme 
ne saurait se hausser à ces hauteurs. Origène ose nous y conduire, 
car il n'attend pas la perfection d’une évolution du « moi » 
autonome. Notre vie et notre perfection entières s’appuyent sur 
un Autre. C’est pourquoi l’homme ne craint pas de se perdre 
quand les persécutions l’écrasent. Ce n’est pas à lui de protéger 
son être; le Seigneur, le seul Eternel est son abri. « Le salut 
des justes est auprès de Dieu », dit le Psaume 37, et Origène 
commente : : 

« Le prophète n’a pas dit: ‘* Le salut des justes est au ciel ?”. 
Il a dépassé le ciel. Notre salut ne se trouve chez aucune créature, 
car aucune n’est immobile, aucune n’est inaltérable, Le salut des 
justes est auprès du Seigneur, qui persiste toujours, qui est toujours 
le même, qui est toujours immobile. Jamais le salut de l’homme 
ne sera plus assuré qu'auprès du Seigneur. Qu'il soit mon séjour, 
ma maison, ma demeure, mon repos, mon tabernacle » (118). 

Obéissance, confiance, recherche du bon plaisir, intention 
pure, offrande de tout son être, abandon absolu dans les mains 
du Seigneur, voici les catégories dans lesquelles se déroule la 
vie du chrétien parfait chez Origène. Elle a son couronnement 
dans la connaissance et dans l’amour de Dieu. 


La connaissance de Dieu exigerait une étude spéciale qui 
dépasserait le cadre de ce travail, Nous croyons, du reste, que 
l’on a souvent exagéré l’importance de l’aspect « connaissance » 
dans la doctrine d’Origène sur le progrès spirituel et sur la fin 
dernière du chrétien. Nous ne nions évidemment pas que la 


(117): Reg 1,210, VIIL,-17,:15-23. 
(118) Ps. 36, PG 12, 1365. 
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connaissance ne joue un rôle très important dans sa synthèse. 
Mais cette connaissance n’est jamais une connaissance spéculative : 
on ne connaît point Dieu, si on ne vit pas selon sa volonté (119). 
Connaître Dieu, aimer Dieu, c’est tout un pour Origène. Et, si 
l’on veut distinguer entre connaissance et amour, alors e’est 
l'amour qui l’emporte. 

« Aussi par-delà le don de prophétie, par-delà la science (la 
gnose!), par-delà la foi, par-delà le martyre lui-même, comme 
l'enseigne S. Paul, faut-il estimer la charité et la cultiver, car Dicu 
est charité et le Christ, son Fils, l’est aussi » (120). 


Origène connaît bien sa Bible. Il sait que « Dieu est cha- 
rité ». Il devait donc considérer l’amour comme la plus haute 
assimilation à sa norme de moralité divine. Aussi ne ménage-t-il 
pas les louanges de la charité en général et de l’amour de Dieu 
en particulier. 

Cet amour, quand il est parfait, prépare au Père et au Fils 
une demeure dans l’âme (121), il est plus puissant qu'aucun 
autre amour (122). [l assure en nous l’amour parfait de toutes 
les vertus, car « aimer Dieu et aimer le bien, c’est la même 
chose » (123). 

Et quelle est la mesure de cette charité ? Origène précède 


S. Bernard : 


& Aucune limite — dit-il — aucune mesure n'existe pour 
l’amour de Dieu: apporte tout ce que tu possèdes. Car tu dois 
aimer en Jésus Dieu de tout ton cœur, de toute ton âme et de 
toutes tes forces » (124). 


Il faut aimer Dieu « tant qu'il le veut Lui-même. Or, ia vo- 
lonté de Dieu est toujours la même et ne change jamais. Donc 
aucun changement, aucune fin ne sont admis dans l’amour de 
Dieu » (125). 

Un amour de Dieu sans limites et sans fin, voici done le 
dernier mot de la morale d’Origène, fondée sur la familiarité 
avec Dieu. C’est done une vraie « familiarité », mais, dernière 
observation, elle n’est pas seulement une familiarité de l’homme 


avec Dieu, elle est aussi, et surtout, une familiarité de Dieu avec 
l’homme. 


(119) Jo. 19, 3. IV, 301, 14-15. 

(120) Num. 14, 4. VII, 128, 10-13. 

(121) Cant. C. Prol. VIII, 69, 28-70, 1. 
(122) Mart. 27. 1, 23, 26-24, 1. 

(123) Cant. C. Prol. VIII, 71, 18. < 
(124) Cant. C. 3. VIII, 186, 26-30. 

(125) Cant. C. 3. VIII, 198, 26-29. 
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Les justes, les saints, sont « la possession de Dieu » (126), 
ils appartiennent « à Dieu seul » (127). Pour les saints, Dieu 
est un ami (128). il les protège, il a toujours lutté en faveur des 
chrétiens et de leur existence (129). Il les admet à sa vision face 
à face et leur enseigne, comme à des « amis », « la nature des 
intelligibles et la beauté de la vérité » (130). C’est Lui-même 
qui nous aime (131). C’est Lui qui montre à tous les habitants 
du ciel la lumière de notre justice « et se vante pour ainsi dire 
de chacun de nous comme d’un fils » (132). Il nous prépare une 
belle demeure céleste. 

« Voyez la bonté du Dieu clément. Il ne veut pas vous pousser 
au travail, Il ne veut pas que vous ayez à vous construire vous: 
même une habitation: Il vous mène dans une demeure déjà pré- 
parée.. Pour vous Dieu plante et construit, Il se fait cultivateur et 
bâtisseur, pour qu'il ne vous manque rien » (133). 


- 


Construire une belle maison paternelle pour les enfants, 
quelle bonté déja! Mais ce n’est pas encore assez. Les pères 
font plus pour leurs fils que de leur bâtir des maisons, ils les 
embrassent et les pressent contre leur cœur. C’est ce que Dieu 
fait pour nous. É 

« Les ‘ murs *” (mentionnés dans le Cantique des Cantiques) 
sont le sein du Père. Là se tient le Fils unique et de là il révèle 
et annonce à son Eglise tout ce qui est contenu dans le sein secret 
et caché du Père. C’est pour cela qu’un de ses disciples disait: 
‘ Le Fils Unique, qui est dans le sein du Père, c’est Lui qui l’a 
révélé ?”. C’est donc là-bas (au sein du Père) que le Christ appelle 
son Epouse.. en disant: ‘ Père, je veux que là où je suis, eux aussi 
y soient avec moi *” » (134). 

Etre à l’abri dans le sein du Père, voilà le terme de la 
- morale filiale d'Origène. 


Il nous reste à conclure. Nous avons essayé de déterminer 
le sens concret de la « familiarité avec Dieu » dans la pensée 
d’Origène. Nous avons vu que ce principe éthique fonde chez lui 
le caractère donné et gracieux de toute la perfection chrétienne, 
et constitue par suite le fondement des conséquences qu'il tire : 
esprit d’humilité et esprit de prière. De plus, ce principe confère 


(126) Mart. 11. I, 11, 16: Lue. 20, IX, 132, 7-25. 
(127) Lev. 5, 12. VI, 358, 5.8. 

(128) Luc. frgm. 48, IX, 255, 2. 

(129): Cels. 3, 8. I, 209, 5-9. 

(130) Mart. 13, I, 13, 8-15. 

(131) Num. 24, 3. VII, 232, 17-18° 

(132) Ps36;PG- 121328. 

(133) Ex. 6, 11-12. VI, 202, 17-25. 

(134) Cant. C. 3. VIII, 235, 2-10, 
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au contenu de la morale d'Origène le caractère d’une imitation 
de Dieu. Ce Dieu qu’il veut imiter est évidemment le « Dieu 
d'Origène », donc un Dieu qui, tout en étant spirituel et trans- 
cendant, est aussi plein d’activité, de condescendance et d'amour. 
Le principe de la familiarité avec Dieu donne enfin à la vie morale 
l'aspect d’un dialogue, qui se déroule dans les catégories d’offense 
et d’injure, profondément éprouvées comme telles, mais aussi; 
d’obéissance, de bon plaisir, de présence, de connaissance, de 
charité. Toute notre familiarité avec Dieu enfin a son fondement 
dernier dans la familiarité de Dieu avec nous, qu’il considère 
et qu'il traite en amis et en fils. 
La théologie spirituelle d’Origène ne se déroule donc pas 
sur le plan de l’un et du multiple métaphysiques, ni même 
principalement sur celui du spirituel et du matériel, mais sur 
celui des rapports personnels formés par les relations familiales 
entre un père et ses fils. Sa morale aura évidemment beaucoup 
de points de contact avec la morale grecque, elle est néanmoins, 
bien que l’Alexandrin ne s’en soit pas rendu compte, une morale 
très originale, une morale filiale. Si l’on a pu dire avec raison 
« que le grand exploit du Christianisme » était d’avoir enseigné 
« que les hommes sont enfants de Dieu, et que Dieu les aime et 
les prend en son sein » (135), Origène partage de plein droit 
cet éloge. 


P. Peter NEMESHEGY1 s.j. 


(135) M. P. Nizsson, Geschichte der griechisthen Religi ET 
1941 et 1950, tome 2, page 661. 0 RSC ARE 
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chez les auteurs spirituels du XII" siècle"? 


(Suite) 


B) PSYCHOLOGIE DE LA CONNAISSANCE D’AMOUR 


Ces considérations nous mènent à des explications dont 
J.-M. Déchanet nous a donné le développement sur le plan 
psychologique. En la question, il ne craignit pas de rompre 
avec les interprétations édulcorées. « J’ai un ami qui m’est 
cher ! écrit-il. Je le connais ; qu'est-ce à dire ? Sans doute, 
j'ai gravé en moi... ses traits physiques et moraux ; je 
n’ignore rien de ses qualités, non plus que de ses défauts. 
Mais ce n’est là qu’une connaissance tout à fait vulgaire 
et commune. En tant qu'ami, c’est par le cœur que je le 
conpais vraiment. Je le connais parce qu’un lien d’idéal et 
de sympathie s’est tissé entre nos deux âmes. Nous commu- 
nions aux mêmes pensées ; nous partageons les mêmes 
attraits. Nous nous voulons à chacun du bien, En un mot, 
nous nous aimons et bien souvent nos esprits ne ‘font 
qu’un » (62). Une telle connaissance est indicible et si elle 
est inexprimable, ce n’est pas qu’elle soit obscure ou sim- 


(*) Erratum. Il faut compléter la note 59 de la manière que voici: 
C’est sans doute pourquoi Dieu se doit d’être extatique. Il n’est pas connu 
dans son fond — du moins sous cet angle —, mais dans son « élan » vers ses 
créatures. élan qui s’identifie à la création. Comment le Transcendant est-il 
« fonction de », « en relation avec ». ? Ce « mystère » explique l'importance 
que les mystiques accordent aux € milieux », & intermédiaires » spirituels, 
« région » de la ressemblance, de l’unitas spiritus, « lieu de Dieu », « scintilla 
synderesis »…, comme chez Eckhart, la « Kraft »…., etc. 
::(62) JM. DÉCHANFT, Amor ipse intellectus est, RMAL, 1945, t: I; n° 4. 
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plement floue ; elle est autre, tout autre que la connaissance 
des formes, des caractères, indépendante du monde social, 
d’un autre ordre que le monde moral, hors de la raison 
et des raisons, même si elle est raisonnable par ailleurs. Elle 
ne se formule vraiment ni en mots, ni en concepts. Les 
gens du peuple disent bien : « On n’a pas idée... ! » Il y a 
une connaissance liée à la folie de l’amour ou, du moins, 
à l’intuition unique de l’amitié qui découvre la valeur spé- 
cifique, originale et originelle, des êtres, qui détecte un 
potentiel mystérieux, des possibilités cachées, voire étran- 
glées de liens honteux, qui peut être libératrice, déclencher 
l’avenir vrai — et secret — de l’autre. L’amour sait, il a 
confiance, il croit. Saint Paul dit que la charité croit tout. 
Mais l’amour qui croit, n’a que faire de représentations, 
de discours ou de théories. Il a une science immédiate, pro- 
fonde, indiscutable ! Et il méprise toutes ces connaissances 
d'homme qui sont manipulations indifférentes ou inté- 
ressées, quand les personnes, palpitantes d’espoirs ou d’an- 
voisses, sont habilement « jouées » comme des pions sur 
l’échiquier de l’égoisme. 


Est-ce vraiment connaître un tableau d’artiste que de 
savoir tout des intentions de l’auteur, des circonstances de 
l’œuvre, du choix des couleurs et des techniques ? Je ne 
connais l’objet d’art que si l’étincelle de la compréhension 
jaillit en moi, qui me fait partager plus que le rêve de 
l’artiste, le mystère de sa création. Ainsi et non par la seule 
érudition, puis-je découvrir l’indéchiffrable beauté de son 
œuvre. De même, je ne connais un ami, peut-être à travers 
son style de vie, son tempérament et ses actes, que grâce 
à une sympathie profonde qui atteint sa liberté, sa person- 
nalité. On n’ignore pas ce que Scheler a écrit à ce sujet. 
Harmonisation de nature sans doute, mais communion de 
sujets. Communion dans la nature (pensées, sentiments d’un 
& toi ») parce qu’à l’origine de l’intellection mutuelle, il 
y a une extase réciproque et une sorte d’unité personnelle 
— qui n’est, sans doute, jamais parfaite ici-bas et qui n’est 
possible, selon nos mystiques, que par la préalable unité 
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spirituelle avec le Créateur lui-même, nœud d’amour et 
d'intelligence de tous les êtres (63). 


Connaissance d'union. : 


Ces considérations expliquent que ces auteurs spirituels 
aient utilisé le symbole du mariage (et non la vierge féconde, 
comme Maître Eckhart). L’amoureuse intellection des 
époux est le reflet, non pas seulement de la fécondité des 
esprits en bonnes œuvres, mais de la connaissance des 
esprits avec Dieu (et entre eux), connaissance féconde s’il 
en est, mais par la vertu d’une communion. Si les cœurs 
d’abord sont rythmés par le même idéal et le même amour, 
la chair sera l’instrument (et non l’obstacle), elle sera le 
signe de cette unité spirituelle. Les époux se connaissent 


(63) « Autre chose est de connaître Dieu comme un homme connaît un 
ami; autre chose est de le connaître comme il se connaît lui-même. Connai- 
tre, au sens commun du mot, connaître un homme ou une chose quelconque, 
c’est emporter dans sa mémoire le phantasme qu’on en a conçu à la suite 
d’une vision suflisante. Grâce à ce phantasme, on se représente la chose 
ou la personne quand elle est absente; on la reconnaît quand on la ren- 
contre. Vis-à-vis de Dieu, cette connaissance commune est celle de la foi. 
Et nous n’entendons pas dire qu’elle ne soit qu'une espèce de phantasme. 
Non, c’est un sentiment d’amour, conçu à la faveur de Ja foi. L'autre 
connaissance (celle qui vient de la Charité) n’est rien moins que la connais- 
sance que le Père et le Fils ont l’un de l’autre, et c’est leur unité même, 
autrement dit l'Esprit Saint. (Car pour eux ce n’est pas deux choses que la 
connaissance qu'ils ont l’un de l’autre, et la substance qui les fait être ce 
ce qu'ils sont.) …Ceux-là.. à qui le Père et le Fils le révelent, connaissent 
comme Je Père et le Fils se connaissent, parce qu'ils ont au-dedans d’eux 
leur mutuelle connaissance, leur unité, leur volonté ou leur amour — car 
l'Esprit est tout cela ». P.L. 180, 392 D-393 C. (Trad. Déchanet). Ce texte 
ne correspond pas exactement à la comparaison que j’adopte à Ja suite du 
P. Déchanet. Guillaume semble ignorer le problème de la connaissance pro- 
fonde des amis terrestres. Pour lui, c’est une connaissance de l’intelligible et, 
comme Isaac sans doute, il pense que l’intellectus ne peut ici-bas accomplir 
sa fonction normalement, la purification ne pouvant être absolue. Mais il 
admet une connaissance de Dieu — et en Dieu — par la Charité (Richard 
dirait par l'intelligence divine) — une connaissance essentielle des créa- 
tures (P.L. 180, 393 C-394 B). Je remarque simplement le type d’expli- 
cation que Guillaume choisit pour cette connaissance de Dieu qui l’inté- 
resse en premier, et qui s’étendra à la connaissance du prochain. Il s'ensuit, 
ce me semble, que notre type d'explication (analogue) est ici recevable. 
D’autre part, je signale ici le rôle du Saint-Esprit, l'Esprit d'Amour, qui est 
en Dieu et dans le cœur des spirituels principe de « mutuelle connaissance ». 
Il n'y a pas là d’anti-intellectualisme; mais la connaissance est nettement 
située sur le plan des personnes. 
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d’une connaissance ineffable, incommunicable, «€ qui 
dépasse en profondeur, en réalisme, en intégrité » toute 
déduction rationnelle ou toute observation objective (64). 
On dit que l’amour est aveugle. Il faut dire que le désir, 
que la passion sont aveugles ; mais, il convient de le répéter, 
l’amour extatique, qui dépasse l’écran du « moi » et des 
préjugés d’« autrui », qui choisit de ne connaître que le 
« toi », n'est-ce pas le seul regard qui puisse lire un être 
en son-mystère ! L’amour qui va jusqu’à l’unité du mariage, 
est seul vrai, clairvoyant. 


IL est impossible de ne pas rapprocher ces considé- 
rations, fondées sur une psychologie assez banale, sans 
aventures douteuses, de cette distinction que nous avons 
affirmée, entre la raison et l’intelligence, cette intelligence 
qui pénètre au cœur des êtres, l’œil de la contemplation . 
Nous avons parlé d’une connaissance spéciale par l’amour ; 
vous pouvons dire qu’elle a un nom : c’est l’intelligence. 
Que la raison en nous ne comprenne pas que nous n’ayons 
ni Q& verbe », ni concept pour nous dire à nous-mêmes notre 
« je » ou celui des êtres chers, n’est-ce pas normal puis- 


(64) Guillaume reprend à son compte la comparaison classique du ma- 
riage, après avoir évoqué cette € conjonction merveilleuse » « entire l’hom- 
me en marche vers Dieu et Dieu lui-même... »: « On les nomme Epoux 
et épouse, et la langue humaine en même temps cherche des mots pour 
exprimer tant bien que mal la douceur et la suavité de cette union qui n’est 
autre que l’unité du Père et du Fils, que leur baiser, leur étreinte,. leur 
amour, leur bonté. l’Esprit-Saint, Dieu-Charité, à la fois Donateur et Don. 
Alors vraiment s’élabore.… ce baiser grâce auquel l’épouse commence à con- 
naîtré commé elle est connue. Et comme, dans les baisers des amants, le 
doux contact des corps transfuse leurs âmes l’une dans l’autre, ainsi l'esprit 
créé tout entier s’épanche dans l'Esprit qui le crée précisément dans ce des- 
sein; l'Esprit Créateur se verse lui-même, ainsi qu’il veut, dans l'esprit créé 
et l’homme devient avec Dieu un seul esprit. » P.L. 180,.506 BC. « Le pre- 
mier mouvement de connaissance de l'Epoux vers l'épouse, c’est le don de 
la divine Sagesse; le premier élan d'amour, c'est l’efusion gratuite du Saint- 
Esprit. Mais de l'épouse à l’Epoux la connaissance et Pamour sont une seule 
et. même chose, car, en cette matière, l'amour même est intelligence. » Ibid. 
491 D. Le P. Déchanet dans l’œuvré précitée, -p. 370, transpose avant nous 
sur le seul plan humain — horizontal — ces descriptions verticales du ma- 
riage spirituel de Dieu à l’homme et de l’homme à Dieu. Retenons-en pour 
l'instant la notion de transfusion d’âmes l'une dans l’autre, » 


n INTELLIGENCE ET AMOUR 133 


qu'elle n’est pas de ce & ciel » ? Il est donc une première 
science — approximative ou invitatoire — de notre « moi » 
et du & moi » des autres : c’est une science de déduction 
ou d'observation ; elle se targue d’objectivité et par cela- 
même se manifeste comme inadéquate. puisqu'il s’agit de 
sujets, de sujets irréductibles à toute objectivation. Et il est 
une connaissance d'intelligence qui a sa source et son 
expression dans l’amour, qui est « présente » en nous et 
dans nos relations avec les êtres aimés ; elle ne s’objective 
pas par un dédoublement où le « je » devient l’autre, où 
l’autre est « chosifié », livré aux prises possessives de la 
raison, désacralisé ! Ce n’est pas un retour sur soi à travers 
une nature et ses œuvres ; mais une identification à soi- 
même. Avec autrui, c’est la détente d’un sujet qui ne veut 
d’autre écho à lui-même que la personne aimée. (N'est-ce 
pas ainsi et ainsi seulement que le Verbe peut être dit — 
par notre sagesse de croyants — l’Image et la Splendeur 


du Père ?) 


Connaissance irréflexive. 


De même que nous avons des idées toutes faites sur 
la prière qui doit être conceptuelle (voire vocale), c’est- 
à-dire réflexive et médiatisée — ce qui nous interdit de 
comprendre toute prière d’action, celle qui passe par notre 
vie, celle qui fait de notre vie aimante une offrande et 
une adoration — de même nous avons peine à envisäger 
qu’il y ait une connaissance qui soit une intuition. Que l’on 
récuse une intuition, confondue avec la devination douteuse 
et le flair ténébreux, je l’accorde ! Mais il y a cette intuition 
qui est clarté conscientielle, témoin discret de la continuité 
de notre « je » dans la fuite moléculaire de nos actes. I] y 
a cette lumière présente — plus ou moins vive — par 
l’harmonie de l’amour, par l’osmose de la charité, dans 
l’union au prochain, lumière qui en arrive parfois à être 
plus connaissance d’un « nous » que connaissance de l’un 


434 R, JAVELET 6 


et de l’autre, du « moi » et du « toi ».. lumière de plusieurs 
« je » à l’intérieur d’un & nous » (65). 


Connaissance du « nous ». 


À cette hauteur, l’absolu est engagé dans le relatif et 
lui confère un éclat d’éternité. D’un coffre, nous avons tiré 
un chiffon chatoyant et tout un trésor nous est venu. Le 
véritable amour humain est d’un tissu divin ; l’agapè n’est 
possible que par la Charité, que par l'Esprit : seul l'Esprit 
ouvre les personnes closes et les rend extatiques ; seul il 
soulève jusqu’à l’inaccessible les êtres, semés dans la terre. 
Je pense ainsi ; toutefois, sans mettre en cause Dieu direc- 
tement, disons, sans plus, que l’extase est nécessaire pour 
l’intelligence des êtres (66). Ce terme exprime entre autres 


(65) Guillaume insiste sur l’unitas spiritus, non seulement pour mar- 
quer sur quel plan et grâce à qui la connaissance est possible entre l'homme 
et Dieu (l’unicio de Thomas Gallus), mais pour indiquer le & milieu » divin 
de la connaissance entre les créatures. L’idée d’un plérôme de lumiere et 
d'amour se retrouve chez saint Bernard (P.L. 182, 991 B}) et particulière- 
ment chez Richard. « Unctio ejus (Spiritus) docet nos de omnibus! » (P.L. 
196, 134 B; Cf 113 A). Sa Charité, diffuse en nos cœurs, nous construit et 
nous éclaire dans une merveilleuse unité, comparée à un chœur de citha- 
ristes, (1bid., 134 C-135 A) reflet, image de l'unité trinitaire, mieux: nourrie 
de cette unité; car si les hommes sont un, c’est par l'Unité de Dieu, commu- 
niquée en Charité (agapè). 

Nous avons traité du milieu spirituel de la Charité dans la Trinité: 
c'est ce milieu divin qui se communique à l’homme, aux hommes. La Trinité, 
je ne dirais pas, jaillit en eux, mais vit en eux, comprend en eux et aime 
en eux. La réciprocité des consciences, chère à M. Nédoncelle, se structure 
dans ce lieu de Dieu, différent chez les divers mystiques, selon qu'ils sont 
dionysiens ou non, mais lieu de communion du divin et de l’humain. N’ou- 
blions pas que la notion d’analogie thomiste n'est pas élaborée. Cf. 
R. JAveLET, Psychologie des auteurs spirituels du XII° siècle, p. 88-95. 

(66) La connaissance de Dieu est l’essentielle connaissance, celle que 
l'intelligence humaine cherche à atteindre pour l’apaisement de l’esprit 
dans la plénitude absolue. La démarche fondamentale remonte done l’éblouis- 
sante chute de la création dont Denys a glorifié les cascades de lumière. 
La transcendance de Dieu exige l’excessus vertical — et donc, 1) à la base, 
€ l’afinité naturelle. qui semble bien conjoindre » l'esprit créé et l'Esprit 
créateur (P.L. 180, 386 B}), et 2), sur la voie, cette Charité, cette grâce qui 
purifie, divinise, met aliquo modo le terminus a quo sur le même plan que 
le terminus ad quem. L'amour égalise et rend l'intelligence possible. 
D'autre part, et c’est sur ce point que nous appelons l’attention, sur le plan 
horizontal, entre les créatures (en Dieu) ou entre Dieu et les créatures divi- 
nisées, un autre excessus est nécessaire qui n’est pas l’exhaussement de la 
nature, mais Je don de la personne, ce don qui permet la connaissance de 
l’autre en lui-même, comme il se pense, sicuti est. La voie de la connais- 
sance de Dieu est donc doublement apophatique, par dépassement du « moi » 
et par don du « je ». Mais rien n’est plus positif que les négations de l’amour. 
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choses, le dépassement des modes humains de connaissance 
que nous désignons par les mots : concepts, raisonnements, 
mais aussi et surtout le dépassement de l’opposition sujet- 
objet. L’extase culmine dans l’instase ; la transcendance 
qui aime, suscite une immanence élevée et l’altérité, par 
la charité, aspire à une certaine unité. 


S'il est des connaissances qui ne sont plus du sujet et 
de l’objet, elles sont donc des connaissances de sujets entre 
eux. La phase d’union est amour et d’abord perte de cons- 
cience du & moi » — obstacle aux autres & moi » ; mais 
surélevée, transfigurée dans le « nous », la personnalité 
trouve sa plénitude : elle sait très bien qu’elle connaît : 
c’est, je dirais, la seconde phase, où l’on peut être soi sans 
égoïsme et connaître sans raison. Il n’y a jamais confusion, 
pas plus des sujets et des êtres, qu’il n’y a confusion de 
la raison et du sentiment. Ce n’est plus le même registre. 
Je l’ai déjà noté : nos spirituels insistent sur les différences 
de plan et, si Rachel (ou la raison) meurt pour que naïsse 
Benjamin (ou l’intelligence), Juda (ou l’amour affectif, 
sensible) doit lui aussi se sacrifier à la & principalis affec- 
cio » (ou à ce « principale dilectionis »), comme dit Thomas 
Gallus, et qui n’est autre que la charité (67). 


(67) Non seulement, pour Richard, la raison (Rachel) meurt pour que 
triomphe la contemplation (Benjamin), mais l'intelligence elle-même passe 
l'horizon de la création et réapparaît, soleil nouveau d’un nouveau ciel: 
c’est l'intelligence divinisée. (P.L. 196, 58 B; 119 BC, etc.). Guillaume écrit 
aussi: « Dans la contemplation de Dieu, la raison devient amour et se trans- 
forme en un certain intellect spirituel divinisé qui transcende ou même 
absorbe toute raison. » (P.L. 180, 504 C). Il dit ailleurs que la volonté qui 
monte vers Dieu, est amour, amour d’abord illuminé, puis « affecté »: il 
est alors charité, il tient son Dieu, il est unité d'esprit avec Dieu, il est Dieu, 
puisque Dieu est charité! (P.L. 180, 245 C, 246 D, 347 C; P.L, 184, 345 A, 
348 A) « Spiritus Sanctus voluntatem hominis sie sibi afficit ut Deum amans 
anima et amando sentiens, tota repente transmutetur.…. in gaudium :illumi- 
nantis gratiae et sensum illuminatae conscientiae, in tantum ut spiritus 
hominis… clamet: Abba, Pater! » (P.L. 180, 391 CD). On trouve done sou- 
vent le terme affectus ou affectio, mais aussi soigneusement distingué de la 
naturalis voluntas que l'intelligence de la raison. Un Thomas Gallus opte 
pour le seul affectus. Pourquoi ce terme, sinon parce que la nouvelle activité 
de l'esprit, l’extraordinaire sens qui s’ouvre en lui, est un don de l'Esprit 
divin. C’est pourquoi on trouve l’expression « divina intelligentia » plutôt 
que « deiformis intelligentia ». Rappelons-nous aussi ce que l’on entendait 
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C) EXISTENCE ET CONNAISSANCE 


Avons-nous remarqué que, dans la perception de tout 
être, plus profond que sa nature, nous atteignons son exis- 
tence ? Il est, en même temps qu'il a. Il existe comme 
individu ou comme personne, comme existant — sans plus ! 
-— ou comme liberté, selon qu’il est muré en lui-même ou 
capable de dialogue, capable de répondre à notre être, à 
notre amour. À juste titre, Richard de Saint-Victor lie 
existence à personnalité, à dilection (68). Quoi qu'il en 
soit de l’opinion précise des auteurs spirituels à ce sujet, 
ils admettent tous un certain dualisme de la connaissance 
dont les plans ne sont pas d’ailleurs sans interférer : un sens 
en nous atteint l’avoir ; un autre sens atteint l’être et l’être 
ne peut être atteint qu’en plein cœur ! 


Antériorité de l'existence. 


Si l’on veut tenter une meilleure intellection du pro- 
blème de la connaissance, il convient de réfléchir sur cette 
« notion » d’existence. L’existence, du moins dans le créé, 
est & antérieure » ; pour éviter de paraître une option, ici 
insolite, en faveur de l’existentialisme contre l’essentia- 
lisme, disons que l’existens, sinon l’existere, le to on, sinon 
le to einai, est préalable. C’est pourquoi la connaissance 
ct l’amour qui sont des relations au cœur de l'être, qui sont 
les ondes de cet élément, peuvent atteindre des êtres dans 
leur existence. Il y a rencontre d’existants ; entre eux Jjail- 
lissent les courants de connaissance et d’amour, ces courants 
qui brassent de l’être, qui sont à l’être comme la courbure 
à la courbe. La connaissance est existentielle en ce sens, 
ou n’est pas. Si on donne à la pensée — je ne dis pas à 


alors par passion par opposition à action. Le nouveau mode de connaître 
n'est plus une recherche, une conquête. L'esprit de l’homme est pénétré par 
la présence de Dieu; il ne connaît pas un Dieu en face; il ne fait plus qu’un 
esprit avec Dieu. La connaissance et l'intelligence qui connaît, ne font plus 
qu'un. Dieu se connaît en l’âme et l’âme divinisée participe à cette connais- 
sance. 


(68) Psychologie des auteurs spirituels du XIT'-siècle, p:-70-95. 
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l’idée — une antériorité, une primauté sur l'existence, 
comment veut-on qu’elle la rencontre jamais dans les êtres ? 
Il est impossible de « lire à l’intérieur » des êtres, s’il n’y. 
a une connivence entre l’œil et l’être ; l’œil est, comme 
l’être, un existant ; le regard est leur connivence, intelli- 
gence où amour que sous-tend la communauté de l’exis- 
tence. Si l’on rejette cette communauté fondamentale, 
chaque être ne pourra s’affirmer que comme une monade 
sans porte, ni fenêtre. Nul pont vers autrui ne sera possible. 
Les fantômes d’autrui que nous percevrons et chérirons, 
ne seront que des projections à l’intérieur de nos & moi » 
clos. 


Intériorité de la connaissance : participation à la création. 


Certes la notion d’existence nous est fournie par notre 
expérience intime... qui n’est pas, à vrai dire, notionnelle, 
mais évidence indémontrable, évidence brute, inanalysable, 
intraduisible. J’accorde qu’il en soit ainsi. Cependant — et 
en conséquence de ce que j’ai résumé au paragraphe pré- 
cédent — l’existence est révélée aussi par tout acte de 
connaissance, que cette connaissance embrasse l’univers ou 
fouille notre subjectivité. C’est la chaleur de cette existence 
(son rapport avec l’avoir, sa médiation &« je » - & moi ») 
qui est une intuition émouvante personnelle. Par transpo- 
sition, nous pouvons l’accorder aux autres et nous pouvons 
ainsi leur attribuer une existence analogue à la nôtre. Cette 
connaissance par transposition est enracinée dans une parti- 
cipation communautaire, mais elle est aussi un prélude 
invitatoire à une participation consciente (éprouvée et per- 
sonnellement — et communautairement), de cette Existence 
de source, de cette Existence première qui seule peut faire 
éprouver l’existence de l’autre comme la nôtre, dans son 
jaillissement, à partir de son point commun originel (69). 


(69) Même indépendamment de cette Existence, les existants sont préa- 
lables. Je suis parmi les autres, lié aux autres. Je connais en prenant con- 
science des autres et des liens qui m'unissent à eux de là, je m’élève 
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Un être, même inférieur en nature, peut communier 
avec nous dans l’existence et les poètes sont de ceux qui 
éprouvent en eux l’existence du monde. Ils sont & poètes » 
et & créent » avec le Créateur ; ils chantent à l’aube de ce 
monde qu’ils font naître — et qui est inévitablement symbo- 
lique, pour le moins au sens baudelairien ! Plus l’être est 
élevé dans l’échelle des êtres, plus il participe à notre sub- 
jectivité.. et c’est pourquoi le poète tutoie la création 
comme Dieu lui-même qui en est le cœur. Le poète se 
distingue du eréateur moderne en ce qu’il ne connaît pas 
d’objet. Le progrès d’aujourd’hui est matérialiste, parce 
qu’il est rationaliste, œuvre de raison. Il prend, il mani- 
pule, il construit. Des hommes mêmes ,il fait des robots, 
esclaves de & sa » création où la raison classe, organise, 
possède, implacable : il a barre sur le monde de l’avoir ; 
il ne connaît pas de sujets, au sens d’êtres aptes à s’associer 
dans l’harmonie d’une vivante communauté, ensoleillée 
d'amour. 

Avec les êtres sans liberté — et qui sont pourtant les 
pensées de l’Eternel Poète, ses images et ses rythmes — 
on peut tolérer que la connaissance soit objective, utilitaire, 
au service de nos vies subalternes, de nos appétits de vie, 
de nos instincts élémentaires. Mais, avec les êtres libres, 
une connaissance qui se réduirait à ce maniement d’objets, 
serait une faute contre la vérité, une trahison de la personne 
humaine. Il faut de l’intelligence et de l’amour pour que 
la vérité, en ce domaine, ne soit pas muée en mensonge 
sacrilège. 


à Celui qui est le nœud universel. Quant à la connaissance que Dieu a du 
monde, elle est liée à l’acte créateur, à l’amour suprême dans l’acte qui le 
donne en participation aux créatures. Cette connaissance du dedans n’a rien 
de réflexif et n’a nul besoin de médiation. L'âme, transfigurée mystiquement, 
participe en Dieu à cette connaissance existentielle, Cf. THomas GaLLus, 
op. cit., f. 85 v!. Lire à ce propos de « connaissance et existence »: Henri 
CROUZEL, Grégoire de Nysse est-il le fondateur de la théologie mystique, 
Revue d’Ascétique et de Mystique, 33° année, n° 130, p. 189-202. Cet article 
est excellent. Sa hauteur de vue fait réfléchir. Ma pensée en a profité, en 
reagissant. 
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Connaissance existentielle de l’autre. 


Il ne s’agit pas seulement qu’avec spontanéité nous 
interprétions les gestes, les actes, les comportements, les 
paroles d’autrui, en nous reportant à nos propres états 
d’âme. Le Père Crouzel a écrit : « Comprendre ce que dit 
autrui, n'est-ce pas retrouver en soi-même, dans sa propre 
subjectivité, l’attitude intérieure qu’il a voulu expri- 
met ? » (70). À ce compte, certes, la connaissance d’une 
personne humaine ne se réduirait pas exclusivement au 
schème sujet-objet ; elle serait aussi la prise de conscience, 
« la conscience », sentie et vécue, de la « profonde commu- 
nauté » qui préexiste entre sujets, la communauté dans 
l’être et & dans la dignité de sujet pensant ». Une telle 
connaissance, très réflexive, pourrait susciter un amour, 
puisqu'elle est nourrie de l’harmonie existentielle des sym- 
pathies, mais à la condition d’un dépassement, par le trem- 
plain d’un jugement de valeur, par comparaison à sa propre 
valeur. L’amour ainsi suggéré n’est-il pas plutôt erôs 
qu’agapè ? Il y a ambiguïté. 

Il ne serait même pas abusif de dire qu’une dilection 
faussée en amor concupiscentiae semble l’aboutissement 
normal d’une connaissance faussée. En effet, dans le cas 
donné, le « je » n’envahit-il pas, n’imbibe-t-il pas l’univers 
de sa présence ? Ne lui impose-t-il pas ses critères, sa loi ? 
-Ne le ramène-t-il pas à soi, respectueusement, fraternel- 
lement ! Oui, avec un égoïsme fraternel, cette connaissance 
par devination, par transposition, n’est autre qu’une 
confrontation de « moi » - s ! qui s’achève par une captation 
et la réduction des autres à soi-même. N’est connu, n’est 
aimé que ce qui est estimé conforme au prototype : le & je » 
connaissant. 

Qu'on ne prétende pas que je nie l’existence de ce 
genre de connaissance. Nos mystiques n’ignoraient pas les 
tâtonnements humbles et ténébreux de l’esprit. Mais ce 
mode est imparfait ; il n’a de valeur que s’il présuppose 


(70) H. CroUzEL, op. cit., p. 198. 
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cette intuition existentielle qui révèle l’identité foncière des 
êtres, la solidarité des esprits. Il a même le mérite d’inviter 
à une connaissance des autres en tant qu’autres, s’il ne se 
satisfait pas du fond commun anonyme, à notre image et 
ressemblance, moins l’essentiel qui est d’être sujet. S’il n°y 
avait une réelle réciprocité des consciences (et l’on ne 
saurait trop louer à ce propos la philosophie de M. Nédon- 
celle), une telle connaissance qui s’est voulue subjective, 
retomberait dans l’objectivisme, mais un objectivisme plus 
grave, au cœur du sujet d’autrui. Ces autres, transformés 
ou imaginés par notre Q je », englobés dans la dilatation 
de notre moi, ne seraient que par nous, selon nous, en 
nous. Cet accaparement, cette étreinte amoureusement 
étouffante, consacrerait cette découverte de notre esprit 
que les autres sont nôtres ! 


Connaissance divine. L’agapè trinitaire. 


Si nous sommes créés ou prédestinés par grâce pour 
une intuition telle que nous atteignions l’autre en tant 
qu'autre, dans sa subjectivité distincte de la nôtre, de toutes 
les autres, dans sa liberté projetée vers une destinée person- 
nelle, dans son rapport propre à son & moi », il faut que 
notre esprit soit capable de s’unir aux autres esprits sans 
peser sur eux, sans les engluer d’une présence possessive, 
sans les découronner... Comment peut-on à la fois être 
son propre Q je » et celui de l’autre ? Comment peut-on 
accéder à l’intellection parfaite ? Si elle n’est pas le fait 
de Dieu seul, il semble que les âmes ne puissent l’obtenir 
qu’à la condition d’être élevées — par purification et déifi- 
cation — à ce sommet divin, à ce Soleil, source flamboyante 
de tous les rayons de la connaissance. N'est-ce pas l’avis 
des mystiques ? ou plutôt leur audacieuse expérience, leur 
ineffable expérience ! Hugues de Saint-Victor n’exalte-t-il 
pas l’âme € changée en feu d’amour », & entrée jusqu’à la 
mœælle, jusqu’à la source même de la suprême vérité » ? 
(P.L. 175, 118 A) Richard n’affirme-t-il pas qu’elle « passe 
tout entière en son Dieu » ? (P.L. 196, 1221 A). 


[} 


| 
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Pour connaître le & je » et le &« moi » de l’autre comme 
je connais mon propre € je » et mon propre € moi », pour 
entrer dans l’intériorité de l’autre en tant que telle — en 
tant qu'autre, j'y insiste, comme en tant qu’intériorité — 
il faut me perdre en cet autre et me retrouver en lui. Des 
livres comme le De Trinitate nous montrent admirablement 
les paradoxes de cette Vérité qui dépasse toute raison, qui 
met en jeu unité et distinction, comme la personnalité, 
l’intelligence et l’amour. Déjà Denys avait parlé des « divi- 
ies unions et distinctions de la superessentielle nature », 
doctrine qui a grande importance non seulement sur le plan 
trinitaire, mais pour la connaissance dans la « procession » 
du créé. Que la raison achoppe devant ce mystère, rien 
d’étonnant, mais cela ne prouve pas que, pour les spirituels, 
la connaissance la plus haute soit impossible. Le secret en 
est l’amour, cet amour qui est charité. Seul l’amour qui est 
don, qui est capable de révéler l’autre à lui-même autant 
qu’à soi, qui libère les libertés, seul cet amour peut perdre 
une personne en l’autre, sans qu’elle soit avilie, anéantie. 
L’immolation est l’envers réel (l’endroit apparent) de la 
résurrection. La parole du Christ demeure : & Celui qui 
perdra son âme, la retrouvera ! ». Il la retrouvera dans 
le & nous», ainsi que plus haut je l’annonçais. L’agapè 
qui est l’amour communautaire, l’épanouissement d’amours 
désintéressés convergents, et non pas simplement, comme 
l’affirme Nygren, ce seul amour désintéressé (& gratuit », 
dit Richard) — l’agapè, c’est le lieu de la connaissance, 
c’est-à-dire de la naïssance ensemble à une nouvelle exis- 
tence, la connaissance originelle, déchirée par l’orgueil et 
l’égoïsme, ensevelie sous la sensualité, enfin révélée et régé- 


nérée par la grâce de Dieu. 


D) IMAGE-RESSEMBLANCE ET CONNAISSANCE 


Au fond, la pensée du P. Crouzel rejoint celle de 
M. Gilson. L’analogie perçue entre personnes n’a-t-elle 
pas sa raison dans la notion d’image-ressemblance ? Dans 
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la mesure où deux êtres se ressemblent, ils se peuvent con- 
naître par référence à eux-mêmes. Sur un plan non plus 
exclusivement psychologique, mais bien métaphysique (pour 
l’image) avec la curieuse contamination du psychologique 
(surtout pour la ressemblance), propre à cette époque, 
rappelons-nous le texte précité du Maître qui a ouvert la 
voie, sans aller au delà: &« L’âme réformée à la ressemblance 
divine par l’amour... devient un miroir translucide où Dieu 
ne voit plus que soi et où l’âme ne voit plus que Dieu » (71). 
Autrement dit, soumettons-nous à l’ascèse qui décapera 
l’image de Dieu en nous: cette image sera le medium 
essentiel de la connaissance suprême ? connaissance par 
écran d’un reflet de Dieu, lueur pâle du Dieu transcendant. 
Nous avons vu que cette interprétation ignorait trop le plan 
personnel et cette réalité de l’extase qui, d’une part, fait 
sortir de soi par la force de l’amour pour la connaissance 
des autres créatures et qui, d’autre part, avec le concours 
déifiant de la grâce, élève la créature jusqu’à Dieu, car 
« pour comprendre, il faut égaler ! » (Raphaël) (72). 


Ressemblance et vision. 


M. Gilson, le P. Malevez ont eu le mérite de souligner 
l’importance de la notion d’image dans ce problème de la 
connaissance (73). Le P. Déchanet a eu celui de fortement 
lier cette notion à celle de la vision. Il y était invité par 
Guillaume de Saint-Thierry (74). Mais lisons d’abord ce 
texte de saint Bernard : « Cette ressemblance est tout à fait 


(71) E. GicsoN, La théologie mystique de saint Bernard, p. 171. 

(72) « Similitudinem ipsam Dei conferet nobis visio ejus, qua Deurm 
videbimus non quod est, sed sicuti est; et ipsa est similitudo qua similes 
ei erimus. Nam videre Patri filium, hoc est esse quod Filius, et e contrario. 
Nobis autem videre, Deum, hoc est similes esse Deo. » P.L. 180. 224 C. 

(73) L. MALevez, Doctrine de l'Image et de la connaissance mystique 
chez Guillaume de Saint-Thierry, Rech. de se. rel., t. XXII, 1932, p. 178-205, 
257-279. Cette étude est au principe du bel article de J.-M. Déchanet sur 
l’amour-intellection. 

(74) Guillaume distingue nettement ceux qui voient Dieu en pensée ou 
sentiment dans « le miroir de la foi » et ceux qui, unis à lui, le contemplent 
par l'amour. P.L. 180, 390 ec. Ailleurs il écrit: similitudo ad Deum. (P.L. 184 
352 C). Cf. saivr Bernarn, Serm. in Cant. XLI: 3: i 
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admirable... puisqu'elle est la vision de Dieu dans la charité ; 
car la charité est cette vision, elle est cette ressemblance. 
L’iniquité qui fait la dissemblance partielle entre Dieu et 
l’âme, étant supprimée, il y aura entre eux union de 
l'esprit, vision mutuelle et amour réciproque » (75). La 
ressemblance, c’est l’image transfigurée par l’amour. Il 
n’est pas écrit que c’est en elle que s’accomplit la vision, 
mais qu'elle est vision. Guillaume explique : l’homme 
« ayant une affinité de nature avec Dieu » (76), a vocation 
de le rencontrer par l’amour ; cette rencontre est une recon- 
naissance au sens fort du terme. Pour tous les êtres, il en 
est ainsi : intelligence et amour d’autrui supposent cette 
affinité — qui vient de ce que nous sommes tous images 
de Dieu, et, non seulement par notre nature, mais aussi 
par notre personne. 


Pour interprêter convenablement Ja ressemblance- 
connaissance, il faut étudier la conception que les spirituels 
avaient de la vision. Ainsi Guillaume : & Lorsque, dit-il, 
l’âme sensible se met à sentir, du fait qu’elle sent, elle est 
changée en la nature de ce qu’elle sent ; sinon pas de sen- 
sation ! Dans la vision, par exemple, comme le disent les 
« physiciens », la force visuelle, sortant du cerveau par 
les rayons des yeux, vient se heurter aux formes et aux 
couleurs des objets visibles. En ayant fait part à l’esprit, 
l’esprit lui-même en épouse les formes. Aïnsi se produit 
la vue ; et la vision n’aurait pas lieu sans cette conformation 
de l’esprit à l’objet visible... Dans le domaine de l’intel- 
ligible, l'esprit a pour sens l’intellect, et c’est par lui qu’il 
enregistre ses diverses perceptions. La raison se porte au- 


(75) Sarvr Bernar», Serm. in Cant., LXXXII, 7-8. Cité par M. Gilson, 
op. cit., p. 176. L’abbé de Citeaux lie donc ressemblance -charité et connais- 
sance. Dans le Sermo XXXI, 2 (P.L. 183, 941 BC) il affirme que tout acte 
de connaissance suppose l'assimilation (similitudo ad) du sujet à l’objet 
senti, ou plutôt à la personne «© présente ». 

(76) Cette affinité rend l'esprit (mens) « capable de Dieu par l’intel- 
ligence ». (P.L. 180, 386 B). 
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devant des vérités d’ordre rationnel, puis, les rapportant 
à l’esprit, celui-ci se transforme en elles et l’intellection 
se produit, Mais dans tout ce qui touche à Dieu, l’esprit 
a l’amour pour sens, et c’est par lui qu’il enregistre tout 
ce qu’il perçoit de Dieu » (77). 


Intentionnalité lumineuse. 


Je n’insiste pas sur cette métamorphose du sujet en 
ce qu’il & sent », en celui qu’il connaît par expérience 
immédiate (le texte confirme ce qui fut dit plus haut : Con- 
naissance divine), mais je souligne que la connaissance n’est 
possible que parce que tout est lumière. Lumière, l’esprit 
‘d’où sort Le rayon, le radar du monde et de Dieu. Lumière, 
ce monde... et Dieu, Lumière des lumières ! Toute connais- 
sance est une reconnaissance qui fait passer le sujet-image 
à l’état de sujet-ressemblance. On pourrait s’en tenir là, 
si on négligeait le caractère dynamique de cette analogie. 
L'amour est cet & œil qui fait voir Dieu » (78) et les autres 
êtres en lui. Ce rayon extatique rencontre le Dieu extatique 
— c’est ce que nous dit Thomas Gallus — dans l’étincelle 
de la synderesis, par le pneuma, ce feu & qui monte », cette 
pointe ardente et ultime de la conscience. L’image qui 
devient ressemblance, c’est l’esprit qui tend vers la vision. 
une intentionnalité fervente est évidente dans tous les textes. 
L'image va devenir ressemblance, c’est-à-dire amour 
purifié, regard de plus en plus lumineux, regard capable 
de Dieu (79). Que ce soit sous l’influx du Saint Esprit, cela 
ne peut vouloir dire que, sous le souffle divin, l’amour en 
vienne à animer l'intelligence pour lui permettre d’atteindre 
aux arcanes de Dieu. Cette proposition du P. Déchanet est 


(77) P.L. 180, 390 D-391 A. (Trad. Déchanet sur ms. 114 de Charle- 
Ville) M CEMATGUES PERMIS MES IN; 

(18) P.L. 184, 390 B, 392 A-396 C. Cf. P.L. 184, 592 BC. 

(79) CE. note 76. « Le siège de l’amour... c’est l'esprit intelligent, tête 
de l’âme, et la cime de cet esprit lui-même ». P.L. 184, 392 C. « La vue, 
ayant son siège en la partie la plus noble du corps humain, semble viser à 
quelque: chose qui dépasse les forces communes de la nature animale... 
Ainsi, le divin amour, illuminé par ia grâce. Il élève l’âme jusqu’à une 
certaine ressemblance avec la puissance divine. » 1bid. 392 CD. Le princi- 
päle mentis, c’est la personne, 
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à écarter (80). En effet, « la montagne brûle ! » dit Richard 
(81). Ce qui veut dire que l’esprit, le principale mentis, 
par l’amour passe à un niveau supérieur, à un au-delà où 


(80) Il est évident qu'il est difficile d'exprimer la chose! Le Père 
Déchanet (op. cit. p. 353, 372) rappelle l'expression «€ forma formatrix » 
qui désigne la Trinité (P.L. 180, 721 C, 722 B}), les mots « affectus », 
« afecta », la trilogie: intellectus, amor et « fruendi habitus » ou memoria, 
sceau de la Trinité dans l’âme. (/bid.. 347 C}). Le Père sait d’ailleurs que 
forma n'a pas le sens thomiste. Maïs, après une certaine audace de vérité, 
il ramène le problème au niveau de la sublevatio et de la formulation du 
mystère (voir notre note 27). « L'amour... ayant poussé jusqu’au cœur de 
la transcendance divine, redescend pour faire part de son expérience à 
l'intelleet qui n’a pu le suivre. Ainsi affecté par l’amour, l’intellect en vient 
à se dépasser, à se hausser en quelque sorte Jusqu'à l’objet de la volonté, 
et finalement à traduire dans un langage nouveau, qui n’a généralement de 
sens que pour l'aimant, les résultats de l'enquête de sa sœur, la volonté. 
Il a conscience que Dieu dépasse infiniment tout ce que représentent pour 
lui (les) mots. La théologie dite apophatique ou négative du. Pseudo- 
Aréopagite est le fruit de lamour, de la charité divine. C’est l'expression 
d'une intelligence qu'informe l’amour divin et qui, par ses négations même, 
aflirme l’'Inexprimable, positivement connu par l’amour. L'expérience amou- 
reuse de l’âme, loin d’anéantir l'intelligence, l’élève donc et la transfigure. » 
Cette assomption de l'intelligence par l’amour prend aspect d’une simple 
information, au sens moderne du mot. La conclusion de l’article est en-deça 
de la démonstration. En définitive. intelligence et amour restent solidement 
distincts. Mais précisément le problème se pose ou le mystère se situe 
lorsque l'esprit de l’homme pénètre dans l’Ineffable. C’est à ce moment que 
l’amour est intellection puisqu'il est conscience de la Présence divine, puis- 
qu'il voit la Face de Dieu... et puisqu'il est capable, après l’extase, -d’en 
garder une certaine intuition profonde pour laquelle il n’a plus de mot. 
Lors de l’excessus, les modes de connaître et d’aimer normaux tombent dans 
le sommeil mystique. La mens spiritualisée connaît et aime d’un seul 
regard — et non plus de deux, disent les spirituels. Connaissance et amour, 
sans médiation, mais participés dans l'Esprit. D’où les termes d’unitas, 
d’unicio, où il n’est plus d'objet et de sujet, où les deux sujets sont un, à la 
source. 


Les mystiques rhénans ont beaucoup médité sur cet Unum originel. 
Ceux du x‘ siècle ne vont pas si loin. Faut-il parler d’apophatisme diony- 
sien parce que le Dieu de l’excessus est indicible ? Je ne le crois pas: tous 
les spirituels seraient alors dionysiens. Les dionysiens accusent la transcen- 
dance à tel point que l’Urfund divin échappe: il n’est rencontré qu’exta- 
tique, hors de soi, peut-être dans l'expression trinitaire. Avec les autres spi- 
rituels, on a le sentiment d’une pénétration indéfinie du divin: l'esprit va 
de clarté en clarté, n’arrivera jamais à embrasser l’immensité de Dieu, mais 
sur le plan personnel il y a union et connaissance sui generis. L’ineffabilité 
divine vient non seulement de l’infinité, de l’incompréhensibilité dé la nature 
divine. mais du caractère même de la connaissance d’amour, de la connais- 
sance de personne à personne. Tout ceci dit en trop peu de mots our n'être 
pas sommaire. L 


(81) P.L. 196, 407 BC. La montagne bréle € amoris igne ». Il y aurait 
beaucoup à dire sur le pneuma. immanent et transcendant à la mens, uni au 
Pneuma divin et à la Trinité. Cette notion se rapproche de celle de T'atman- 
Brahma (neutre). Cf, la Kraft de Maître Eckhart: --- ne PR ns 
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Gallus affirme qu’il se simplifie (82). Avant, il y avait une 
certaine division où amour et intelligence influaient l’un 
sur l’autre. Maintenant ce n’est plus la mens, mais le 
pneuma ; l’esprit est déifié ; il n’y a plus deux yeux, ni deux 
ailes, selon les métaphores, mais un nouvel état où réel- 
lement amour et intelligence ne sont qu’un, le rayon inten- 
tionnel de l’esprit ardent qui, divinisé, pénètre dans le 
divin. Autre comparaison, la face découverte qui fixe la 
Face de Dieu. 


Participation dynamique au divin. 


L’esprit ainsi transfiguré est un miroir de Dieu, mais 
un miroir vivant, un miroir-regard ; ce n’est pas en lui, 
mais par lui que Dieu est atteint. Le mot « speculatio » 
n’est pas d’ailleurs à interpréter toujours dans un sens 
statique. On appelait specula le poste de guet, l’observatoire 
romain le long des voies de pénétration en terres conquises. 
Voici ce dont il s’agit : un être guette son Dieu, il l’aperçoit; 
tout jeté vers lui, il le réncontre et le saisit enfin ; il le 
« comprend » dans la mesure et dans la manière que Dieu 
veut, Dieu dont la grâce a surélevé à son niveau l’être qu’il 
avait créé à son image, capable donc d’assimilation, de com- 
munion. Les termes de vision manifestent particulièrement 
le caractère conscient, lumineux et intentionnel de la con- 
naissance par l’amour, de « l’inspectio divina ». D'ailleurs 
l'expression € miroir » est bannie quand elle ne s’allie 
pas à la notion d’image-ressemblance et qu’au contraire elle 
signifie une simple étape, celle de l’écran, à la fois 
médiateur de connaissance et obstacle, puisqu’il ne permet 
pas l’immédiateté amoureuse, la communion de la réelle 


(82) Op. cit., f. 82 rl: « in mentis excessum rapitur, unitis et simpli- 
ficatis mentis motibus, Osée I g (1, 11); Congregabuntur filii Juda, id est 
motus affeccionum, et Israël filii, id est motus intelligencie ». Richard com- 
pare cette simplification de l'esprit à un cheveu, à une tête unique; c’est 
l’amour complètement intentionnalisé par l’aimé (P.L. 196, 1209 D et pas- 
sim). « L’œil du cœur, c’est, dit-il, l'intention de l'esprit. » (1bid., 48 B. 
48 D, 49 D). Déjà, Hugues qui rappelle que le feu « ab amplo » finit « in 
angustum, » P.L, 177, 114 C. 
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connaissance, € Comme Abraham, il sort en quelque 
manière de sa tente à la rencontre du Seigneur qui vient, 
et, une fois sorti, il voit Dieu comme face à face, celui qui 
per mentis excessum, est soulevé hors de lui-même et qui 
contemple la lumière de la Sagesse suprême sans voile, sans 
l’ombre de figures, non par un miroir ou une énigme, mais 
pour ainsi dire dans la simple vérité » (83). 


Ce texte de Richard est l’écho de tant d’autres qu’il me 
semble inutile d’insister. L'image n’est pas un médium pas- 
sif de connaissance. Sinon il y aurait impasse à la connais- 
sance d'autrui : la connaissance se fermerait sur l’image 
purifiée; ce serait peut-être une connaissance de l’homme 
divinisé, mais pas une connaissance de Dieu. L'homme 
retomberait sur lui-même. S'il s'agissait des autres créa- 
tures, il en serait de même. Il est des systèmes de connais- 
sance qui sont voués à un isolationnisme stérile. L’amour 
franchit les frontières et permet la communion des sujets, 
leur interconnaissance. L'image est done un médium dyna- 
mique de connaissance, d’abord par tension vers « l’Autre », 
ensuite par participation à l’Autre, par une Q assimilation » 
active à l’Existence connue. Pour me résumer : devenue 
ressemblance, intentionnalisée par l’amour, soulevée par la 
grâce, elle est toute tendue vers une présence, elle s’achève 
par la vision de Dieu personnelle ou mieux par l’unité spi- 
rituelle avec Dieu-Charité. Ici s’amorce l’entrée dans la vie 
trinitaire, une vie trinitaire qui se ramifie dans tout le plé- 
rôme. Le sens de Dieu, c’est l’image extatique (84). Mais 
l’extase est la phase négative, ou plutôt l’aspect négatif de 


l’instase positive transcendante : unitas spiritus | 


(83) P.L. 196. 147 B; ibid., 140 C, 140 D, 165 C, etc., Saint BERNARD, 
P.L. 183, 552 CD, 553 A. Les auteurs spirituels s’inspirent des textes bibli- 
ques: « Mihi adhaerere Deo bonum est! » Psalm. LXXIT, 28. « Qui autem 
adhaeret Domino, unus spiritus est! » (1 Cor., VI, 17). « Videmus unue per 
speculum in aenigmate: tunc autem facie ad faciem. » 1 Cor., XIII, 12. 

(84) Il n’y a plus alors d'image intermédiaire, d’image-écran. « Dieu 
lui-même, cela même qu’il est en lui-même, voilà certes qui échappe à toute 
représentation et ne peut être pensé que dans la mesure où l’âme est capable 
d'y atteindre par le sens de l'amour illuminé. » P.L. 184, 353 A. Il convenait 
de le redire, au risque de paraître radoter. 
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Connaissance personnelle et cosmique. 


Inutile de longuement épiloguer sur le caractère per- 
sannel d’une telle connaissance. Nos auteurs font assez 
souvent de telles descriptions qu’elles préfigurent, je l’ai dit, 
la phénoménologie... c’est une phénoménologie à substrat 
métaphysique platonicien. D’où ce batiement que j'ai 
signalé entre plans psychologique et métaphysique. Dans le 
cosmos lumineux du platonisme, le personnalisme se pro- 
page comme l’onde dans le verre. Il n’est pas de mon propos 
de traiter ici de la collusion entre monde de nature et monde 
personnel, collusion confuse qui ne permet guère, en cette 
connaissance d'amour, de distinguer la connaissance 
d'objet, le spectaculum, de la connaissance de sujet. L’intel- 
ligence-amour agit très particulièrement sur le plan des 
subjectivités, réseau lumineux de la & réciprocité des cons- 
ciences » ; mais ce sens spirituel est aussi l’onde directrice 
qui fulgure dans les masses intelligibles, purifiées, et les 
entraîne vers ce mystérieux sommet, ce milieu spirituel où 
s’accemplit l’unitas spiritus. Nous qui, depuis la scolas- 
tique, distinguons si soigneusement nature et personne, 
n'oublions pas qu’au xH° siècle la personne est aussi un fait 
de nature, un fait de création appelant la grâce, rédemp- 
trice. Au seuil de son étude sur la Trinité, Richard manifeste 
une étrange souplesse mentale et glisse de la bonté à 
l’amour, non par un palier ontologique, simplement par un 
recours à la notion de plénitude, de perfection. Il ne con- 
fond pas le quis avec le quid ; mais la bonté pour lui est 
un être bon... (85). 

Avens-nous également médité sur cette curieuse affir- 
mation d’Abélard : « mentem quam noun vocant », suivie 
de cette autre : € animam mundi esse astruxerunt tertiam 
a Deo noun personam » ? (86). La volonté de faire glisser: 
le triädisme objectif du plotinisme en trinité de personnes, 


65) P.L. 196, 917 B, 954 A. Cf. Psychologie des at. sp. du XII s. 
p. 86-87. 
(86) PL 178 1012 A CD TOI AS 
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n'a-t-elle pas conduit à une vue nouvelle de Dieu et du 
monde, du moins à cette conception-du rôle de la mens qui 
permet l'assimilation de l’intelligence à l’amour ? Une 
pensée, non pas seulement axée sur la théologie trinitaire, 
mais qui a découvert le sens des êtres concrets et de l’His- 
toire, ne pouvait pas ne pas élaborer un nouveau plotinisme. 
En tout cas, elle se devait de faire déboucher la notion 
d'intelligence sur celle d’amour. Intelligibilia.. intellecti- 
bilia... ce ne sont pas des couches d’entités indifférenciées, 
vitrifiées en firmaments superposés ; ce sont des individus 
ou des personnes qui participent à l’éternelle Lumière, mais 
coordonnés les urs aux autres, librement ou non (87). 


x * 


Je me demande si les auteurs spirituels préscolastiques 
avaient conscience de l’infra-structure métaphysique qui 
pourrait permettre de résoudre l’équation intelligence- 
amour, par eux posée, par eux affirmée avec tant de 
vigueur. Ils se souciaient assez peu de démonstrations 
comme la nôtre et cette équation n’était, à mon avis, que 
la transposition en termes imparfaits d’une expérience 
intérieure extraordinaire. Expérience qui est dans la ligne 


(87) Même pour Guillaume, nous pensons à une influence néo-plato- 
nicienne plus que dionysienne — caractéristique chez Isaac et Thomas 
Gallus. Certes, la tradition chrétienne a personnalisé la triade plotinienne, 
elle a tiré à soi cette doctrine de lumière et ce qui était conçu en fonction 
de la création, épanchement multiple de l’Un, elle en a fait une dialectique 
de l’Infini en lui-même. Mais pour ce qui est de l'intelligence et de l’amour, 
le lien me semble plus étroit. Le P. Déchanet remarque, op. cit., p. 360, 
note 31, que Plotin « a, sur la supériorité de l’amour, voire sur le rôle de 
l’assimilation dans la connaissance, des pages significatives, cf. Enn. I, VI, 
9; IV, IV. 23, VI, VIL 35. » Que cette influence soit passée par Origène 
(Commentaire sur le Cantique), par Grégoire de Nysse, saint Augustin, Scot 
Erigène, etc., c’est possible. Ce qui me frappe, c’est cette mentalité concrète 
de Plotin où le monde des idées, platonicien, prend une densité cristalline 
et une ardeur de feu. La cascade pourrait étre du mouvement figé; mais le 
mystique apporte dans son monde rationnel d'intelligibles le courant person- 
naliste de l’amour. La vision complexe — métaphysique et descriptive — des 
spirituels du xn° siècle me semble analogue à celle de Plotin. La lectio 
divina, le souci moral de la perfection, ont certes accentué chez ceux-là le 
sens de la destinée individuelle et de l'Histoire — d’un peuple de Dieu, 
d'une humanité dont les entités sont en interférence (comme la Trinité). 
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de nos désirs, de notre impatience à nous couler dans la 
chaude intimité des êtres, de notre certitude que la véri- 
table, la parfaite connaissance est impossible si, par 
l’amour, nous ne devenons de quelque manière autrui et 
Tout. Jacob doit lutter avec l’ange jusqu’à ce que l’aube 
chasse la nuit. Nous sommes aux prises avec Dieu. Le pro- 
blème de l'intuition a sa clé dans la vie religieuse et n’a 
été résolu par aucune philosophe, qu’on ait parlé de conna- 
turalité (88), de sympathie, etc. À 

La raison est impuissante, car ce problème, dirait 
Gabriel Marcel, est en fait un mystère. L'intelligence comme 
l’amour spirituels échappent en fait aux définitions de la 
raison. Le paradoxe de se perdre en un autre et de se 
retrouver magnifiquement au terme d’un renoncement qui 
est un don, échappe aux jeux de la matière, aux lois mathé- 
matiques, à la sagesse humaine, La connaissance par l’intel- 
ligence-amour relève de l’analogie (et, s’il faut situer le 
sens spirituel biblique, c’est là, dans l’élan de la sublevatio, 
quand l’âme est proche de l’excessus). 

Quoi qu’il en soit, une telle connaissance comporte 
le bondissement de la vie et l’éclat de la joie. Qu'un être 
soit travaillé de l’appétit dévorant de sortir de ses limites, 
d’être en l’autre, d’être l’autre, d’être tout, voilà qui 
confond la raison... et pourtant un tel appétit caractérise 
la nature raisonnable. Notre esprit sait avant toute preuve 
que la connaissance est liée à ce besoin d’être autrement, 
de connaître autrement, non en possédant et pour se servir, 
mais en se donnant et pour aimer. Il sait que les mots, 
les idées, le miroir de l’âme même sont inadéquats et que 
la pleine connaissance est la pleine unité. 


Robert JAVELET. 


(88) Saint Thomas distingue la & cognitio » ou le « judicium per conna- 
turalitatem » du « judicium per notionem », la connaissance concrète qui 
mei en jeu tout l'être de la connaissance abstraite, idéelle (IL a IT ae q. 
45 a 2). Cf. M. BLonvez, Le procès de l'intelligence, Cahiers de la Nou- 
velle Journée, Paris, 1922, p. 217-306. 


LA GCENESE DE LA LETTRE 


du Père Claude Aquaviva 


SUR L’'ORAISON ET LA PENITENCE 
(8 Mai 1590) 


Le cinquième Général de la Compagnie de Jésus, Claude 
Aquaviva, fils cadet du duc d’Atri, était né le 14 septembre 1543 
(à peu près treize ans avant la mort de saint Ignace de Loyola). 
Devenu, à Rome, camérier du Pape Pie IV, puis de Pie V, üïl 
semblait appelé à une brillante carrière dans l’état ecclésiastique 
quand il se présenta au noviciat des Jésuites le 22 juillet 1567, 
à l’âge d'environ 24 ans. Professeur de théologie en 1574, Recteur 
du collège de Naples, puis Provincial de Naples et de Rome en 
1576-1580, il fut élu au gouvernement suprême de son Ordre le 
19 février 1581. Il n’avait alors que 38 ans. Pendant trente-cinq 
autres années, il devait rester en fonction, jusqu’en 1615. 

Parmi les questions qu'avait laissées pendantes son prédé- 
cesseur Everard Mercurian (1573-1580), il y avait l'heure de 
méditation quotidienne et matinale pour tous les Jésuites; elle 
fut décrétée par la Congrégation générale le 27 février (1). 

D’autres problèmes ne furent pas aussi aisément résolus: 
l’une des principales discussions avait porté sur la forme de 
l’oraison; elle s’était posée spécialement à propos des Pères 
Balthazar Alvarez et Antonio Cordeses en 1574-1578 (2). Le 
P. Everard Mercurian avait été « vivement préoccupé par les 
ennuis et les désordres que causaient en Espagne les quelques 
groupes de Jésuites à tendances trop contemplatives et rigoristes ; 
il craignait par-dessus tout de voir ces religieux ne plus com- 
prendre le but et la forme de vie originale qui leur avaient été 
fixée par le Fondateur, et se laisser peu à peu glisser dans le 
courant des conceptions reçues jusqu'alors sur la vie religieuse. 
courant favorisé par le mouvement contemplatif si fort alors en 


(1) Leturia IL, p. 235: Pour les abréviations employées cf. plus bas, notes 
20, 24, 37, 39, 40, 41. Le sigle AHSJ = Archivum Historicum Societatis Jesu, 
(2) Guibert, pp. 212-215. 
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Espagne » (3). Contre ces dangers, Mercurian avait pris une série 
de remèdes: en particulier il avait dressé une liste de livres spi- 
rituels à ne pas laisser lire par ses subordonnés (cette ordon- 
nänce, datée du 21 mars 1575, a finalement été retrouvée et 
reproduite textuellement) (4). 


L'on pouvait donc croire l'accord désormais réalisé sur ce 


point capital à l’intérieur de la Compagnie de Jésus. Il n’en était 
rien. Les discussions se continuèrent parmi les Jésuites sous le 
généralat de Claude Aquaviva jusqu’au moment où il mit fin 
aux controverses par une lettre sur l’usage de l’oraison et de la 
pénitence dans la Compagnie; c’est, de l’avis de tous les histo- 
riens (5), un document particulièrement important pour l'intel- 
ligence de la spiritualité des Jésuites (6), mais, depuis l’année 
1615, dans la plupart des éditions, cette lettre avait été datée 
par erreur du 8 mai 1599, alors que le manuserit original portait 
indubitablement 1590 (7): cette transposition malencontreuse 
rendait à peu près inintelligible la succession des événements! 

Même avec cette rectification, il était extrêmement difficile 
d’en comprendre la genèse historique, car « chose curieuse! 
il n’existe aucune biographie complète d’Aquaviva imprimée ;.… 
une vie écrite (mais non publiée) sous Paul V et conservée ma- 
nuscrite aux Archives de la Compagnie. a pour auteur l’anna- 
liste bien connu François Sacchini; renvoyant à l’Historia Socie- 
tatis Jesu pour l’œuvre de gouvernement, il s'efforce ici de faire 
revivre le Général tel que l’a connu son entourage immédiat » (8). 

L'on devait donc, jusqu’à présent, se contenter presque 
exclusivement des brèves notations de Sacchini dans son ouvrage 
imprimé (9). Elles ont été résumées en ces termes par le P. Joseph 
de Guibert (10): | 

€ En 1588 arrivait des Philippines et d'Espagne à Rome 
le P. Alonso Sänchez, déjà connu par ses tendances « anachoré- 
tiques » et ayant tout un plan pour promouvoir dans la Com- 
pagnie plus d’oraison et plus d’austérité; sur la question de la 
contemplation comme sur celle des grandes pénitences, les esprits 
restaient partagés même dans l’entourage immédiat d’Aquaviva ; 
parmi ses assistants, nous dit Sacchini, Laurent Maggio et Garcia 
Alarcôn insistaient pour les longues prières et les austérités : 


(3) Guibert, p. 216. 

(4) Leturia I, pp. 365-367. 

(5) Leturia, 1, pp. 321-322; Iparraguirre, IL, 532-534, cite. 
(6) Guibert, p. 228, note 25. 

(7) Cormans dans AHSI (1935) pp. 125-126. 

(8) Guibert, pp. 219-220, note 1. 

(9) Historia Societatis Jesu. Part, V, Lib, 10, n° 15, p. 495, 
(10) Guibert, pp. 228-229, | . 
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Paul Hoffée et Emmanuel Rodrigues tenaient que la vraie pen- 
sée de saint Ignace était, vu la fin de la Compagnie, de ne donner 
beaucoup ni au repos de la contemplation, ni aux grandes péni- 
tences; que les Jésuites devaient se contenter de la méditation 
qui les préparait à l’action apostolique, que l’oraison qui s’en 
tenait à la seule contemplation était étrangère à leur vocation, » 

Le Père Alonso Sänchez n’est pas un inconnu dans l’histoire 
des Missions d’Extrêème-Orient. Avec ce que l’on savait ainsi de 
lui, on crut possible d'illustrer l’exposé trop succinct de Sacchini 
dans un article (11) qui provoqua une mise au point du Père 
Coemans (12) avec une conclusion du P. de Guibert (13). 

De nombreux documents récemment publiés, nous permet- 
tent de reprendre aujourd’hui le problème, en serrant de plus 
près ses données. 

[. — Une fausse piste : l'hérésie de « l’ascéticisme ». 

Depuis un peu plus de cinquante années, des monographies 
de détail avaient éclairé plusieurs aspects de la question, bien 
que l'erreur initiale sur la véritable date de la lettre d’Aquaviva 
n'ait point permis d’en établir nettement la liaison. 

La première notice en date avait été consacrée par le Père 
Duhr à l’ancien Provincial d'Allemagne, Paul Hoffée (14). Elle 
avait confirmé l'impression que la Congrégation générale de 
1581. élisant Hoffée assistant de Germanie et admoniteur du 
Général, avait voulu contrebalancer ainsi la jeunesse relative de 
Claude Aquaviva par l’expérience rassie d’un vieux Supérieur. 
Hoffée n'avait rien tenté pour démentir cet espoir. Bien au con- 
traire, durant dix années, il avait fait sentir au nouveau Général 
le poids de la tradition, ainsi que le constatait sans ambages 
Sacchini dans son Histoire manuscrite d’Aquaviva (15). 

Ad utrumque munus attulit | Hoffaeus] ingenium rectum illud quidem, 
sed aliquando rigidius quam locus poneret, ut cœteri etiam interdum assis- 
tentes querebantur, quam ad concordem totius Societatis gubernationem 
expediret. Domo videlicet allatorum tenax sensuum aequum censebat, quae 
ipse in Germania sanxisset, in Italia quoque ac per alias gentes usurpari... 
invictam opponebat constantiam, reiectas suas in deliberationibus sententias 


(11) Henri BerNarp, Le P. Alonso Sänchez et la lettre du Père Aquaviva. 
RAM 17 (1936) pp. 61-89. 

(12) La lettre du P. Claude Aquaviva sur l’oraison, RAM 17 (1936) 
pp. 313-321. 

(13) Guibert, p. 228, note 25: « Le P. Coemans réduit. à ses vraies 
proportions l’influence que Sänchez a pu avoir sur la publication de cette 
lettre, influence certainement majorée par le P. Henri Bernard-[ Maître] ». 

(14) Bernard DU&R s.j., Geschichte der Jesuiten in den Ländern deuts. 
chen Zunge von XVI. Jahrhundert, 1907, p. 780-798. 

(15) Citée dans AHSJ 26 (1957) p. 19, note 64. 
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sine fine inculcans et pro iure Monitoris, quod in multo se natu minorem 
Claudium [Aquavivam] senili fiducia tristitiaque exercebat, subinde Præ- 
posito Generali severas obnunciationes ingeminans id agendi omittendive 
omnino, quod ille nec facere nec prætermittere salva pace rerum posset, alüs 
utique reclamaturis, quibus æque consultum oporteret… Aquaviva toto jam 
decennio perpensius. 

Hoffée était né, semble-t-il, vers l’année 1530-1531 (plutôt 
que 1524-1525, comme il est dit généralement) (16), ii était 
effectivement, de beaucoup, l’aîné d’Aquaviva auquel il s’imposa 
par une sorte de gérontocratie morose. C’est ce qu'en termes 
adoucis le P. Jouvancey a lui aussi noté (17). Quand il professait 
une thèse, comme celle de l’heure de la méditation matinale et 
quotidienne (18), il la défendait avec une äâpre énergie. Avec 
la même vigueur, il attaquait une position contraire à la sienne, 
même chez un Supérieur tel qu'Aquaviva (19). On le verra à 
l’œuvre dans la discussion sur la contemplation. 


En face de lui, il trouvera un contradicteur non moins 
tenace, mais beaucoup plus souple, Alonso Sänchez sur lequel 
le P. Astrain, dès 1909 et 1913, avait beaucoup à dire (20). 
Bachelier en philosophie de l’Université d’Alcala, il était entré 
dans la Compagnie le 8 juin 1565 et s’était immédiatement dis- 
tingué, à la fois par son intelligence et par sa ferveur (21). 
« Rien ne semble prouver qu’il ait adopté les vues spéciales des 
PP. Alvarez ou Cordeses sur la manière de faire oraison, mais 
il participa certainement à cet esprit hérité du Bienheureux 
Jean d’Avila (« esprit avilin », disaient quelques-uns) qui pous- 
sait certains Jésuites d’Espagne à mener une vie plus austère et 
plus retirée » (22). Le Père Mercurian lui fit à ce sujet plusieurs 
observations. Il n’autorisa son départ pour le Mexique et les 
Philippines que sous promesse de se corriger. Claude Aquaviva 
hérita de ces préventions, il ne lui accordera la profession solen- 
nelle des quatre vœux qu'après l’avoir connu personnellement à 
l’œuvre depuis l’automne 1588 (fête de l’Ascension 1589) (23). 


Sur tous ces points, la publication des Exercitia Spiritualia 
Sancti Ignati et Directoria dirigée par le P. Codina pour la 


(16) AHSJ 26 (1957) pp. 53-56. 

(17) Jbid., p. 19, note 65. 

(18) Ibid., p. 12-13: sa consultation. 

(19) DUHR, op cit., p. 788, donne plusieurs exemples. 

(20) Historia de la Compañia de Jesüs en la Asistencia de España, 
tomo III (1909), pp. 147-148, etc., tomo IV (1913) pp. 449-469 et 472-479: 
cité en abrégé Astrain. 

(21) RAM, 17 (1936) pp. 63-64. 

(22) Astrain, t. III, pp. 54, 92-98, 583. 

(23) RAM, 17 (1936) p. 78, note 65. 
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grande collection des Monumenta Historica S.J. (24), apporta, 
en 1919, d’une manière indirecte, plusieurs pièces d’archives 
absolument capitales comme la protestation dirigée par le 
P. Mirôn (vers novembre 1590) contre l'édition très remaniée 
des Exercices qu'avait faite en 1587 à Milan un certain Père 


Blondo. 


En réalité. il s'était constitué dans le nord de l'Italie, autour 
du Père Achille Gagliardi et de sa dirigée Isabella Bellinzaga 
(ou Berinzaga), un centre de rayonnement spirituel très impor- 
tant dont l’œuvre maîtresse, connue plus tard en France sous le 
nom d’'Abrégé de la Perfection de la Dame milanaise, a suscité 
un nombre déjà considérable d’études. Le Père Pietro Pirri, dès 
1951, en avait retrouvé sept manuscrits intitulés en italien Breve 
Compendio intorno alla perfezione cristiana. Tous laissaient 
soupconner que cet écrit concernait en premier lieu les membres 
de la Compagnie de Jésus. Un huitième manuscrit ne laisse plus 
aucun doute possible sur sa destination (25): 

Breve Compendio di quanto si è raccolto intorno all’eminentissima per- 
fettione a che ogn'uno della Compagnia deve procurare di arrivare... 

Le Fondement des Exercices spirituels y est inteprété dans 
le sens d’une « indifférence totale à toutes les choses créées ». 
Le futur cardinal Toledo approuve formellement l'écrit: « doc- 
trinam ad evangelicam perfectionem assequendam tutam et 
apprime aptam, multumque conducentem », bien qu'il suscite 
des réserves expresses du Général Aquaviva et, plus tard, du 
cardinal Bellarmin. 

Il est à noter que, précisément à cette époque où la doctrine 
d'Achille Gagliardi était ainsi contestée, celui-ei eut à examiner 
le jeune Louis de Gonzague candidat à la Compagnie de Jésus; 
il se fit l’avocat du diable, nous disent tous les biographes du 
futur saint (26), en lui demandant si son genre d’oraison ne 
répugnait pas avec l'institut de la Compagnie. 


(21) Citée en abrégé: Exercitia. Le mémoire du P. Mirén s'y trouve 
p. 846-882. (Cf. encore Leturia II, p. 267, note 77 et p. 321, note 239). 

(25) Gagliardiana, par Pietro Pirri s.j., dans Archivum Historicum 
Societatis Jesu 29 (1960) 99 sq.: on y trouvera les références aux nombreux 
articles qu'a suscités le problème de la Dame milanaise et de ses attaches 
avec le Père Achille Gagliardi. 

(26) Acta Sanctorum Junii, tomus VW, col. 1004: Quia vero plerique 
omnes, qui tantos in hac re Deo devinciendi disciplinà progressus habent, ad 
aliorum procurandam salutem dolenter descendunt, proculque ab hominum 
strepitu cum Deo fere in ejus contemplatione alta defixi versantur, tentandi 
causa subjecit € mirari se hujusmodi functionem mentis non perinde ipsi, ac 
pugnantem cum Societatis instituto, suspectam esse », 
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C’est seulement au tome XI de l'Histoire littéraire du sen- 
timent religieux en France que l’abbé Henri Bremond prit 
conscience d’avoir négligé cet « extraordinaire petit livre » en 
cours de route (27), mais auparavant il avait rencontré l'épisode 
du P. Balthazar Alvarez (28). Il s'en était servi pour forger un 
épouvantail : l’hérésie « bénigne » de l’ascéticisme chez les Jésui- 
tes! Nous n'avons pas à rappeler ici la vive controverse qui s'en- 
gagea entre lui et plusieurs Pères de la Compagnie de Jésus 
(entre autres le Père Cavallera), mais seulement à signaler que. 
dans les deux gros tomes intitulés La métaphysique des Saints, 
achevés d’imprimer en septembre 1928, Bremond consacra plus 
de deux cents pages (29) à l’Angoisse de Bourdaloue et la genèse 
de l’ascéticisme. La lettre de Claude Aquaviva, toujours consi- 
dérée comme datée de l’année 1599 au lieu de 1590, y était citée, 
à la suite du P. Dudon, mais, au lieu de marquer comment la 
Compagnie de Jésus revint ainsi € au point d'équilibre à propos 
du P. Balthasar Alvarez » (30) cette lettre était annexée, par 
je ne sais quel prodige d’exégèse, au clan des « Ascéticistes ». 
« Il ne faut pas croire, écrivait en effet Bremond (31), que le 
décret d’Aquaviva ait cassé purement et simplement la sentence 
indéfendable de Mercurian. Il en justifierait plutôt, sinon la 
teneur expresse, du moins la philosophie profonde. » L’on ne 
s’étonnera donc pas que le P. de Guibert ait alors formulé de 
sérieuses réserves sur la solidité de telles constructions histo- 
riques (32). 

Henri Bremond, sans mettre davantage en cause Claude 
Aquaviva, poursuivit son entreprise de démonstration dans Saint 
Ignace et les Exercices (33), suivis de Notes sur les Exercices (34), 
ce qui provoqua de nouvelles réflexions critiques du P. Cavallera 
(35). S'il avait été besoin de rassurer les’ lecteurs d'Henri 
Bremond sur l’orthodoxie foncière de la Compagnie de Jésus, 
une lettre du Pape Pie XI datée de Rome le 28 mars 1929 (36), 
servant d'introduction à la semaine des Exercices spirituels qui 
se tint à Versailles du 2 au 5 avril 1929, y aurait pleinement 


(27) Bremond, 1. XI, p. 4 et suiv. 

(28) ro t. V (1920) p. 11: 355 suiv. 

(29) Bremond, t. VIII, p. 179-360, avec des Eclaircis 301-3 

A VE D s Lclaircissements, p. 361-391. 

(31) Ibid, p. 270. 

(32) RAM 10 (1929) p. 75-190, avec la rectification du P. Daeschler au 

sujet de Bourdaloue (ibid., p. 200-213). 

(33) La Vie spirituelle, Supplément d’avril-mai 1929 1-4 . 

(34) Ibid., juin 1929, pp. 147-190. HR 

(35) RAM, 10 (1929) pp. 302-322, 

(36) Ibid., pp. 420-421. 
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suffi, mais du point de vue historique trop de problèmes avaient 
été posés pour qu’on éprouvât le besoin de les étudier avec 
sérénité. 

C'est ce qu'un jésuite espagnol, le P. Pedro de Leturia, 
s’appliquait à faire depuis 1921, sans avoir été mêlé aux contro- 
verses en France. A partir de 1932, ses occupations absorbantes 
de doyen de la Faculté d'Histoire ecclésiastique à l’Université 
Grégorienne de Rome ne l’empêchèrent pas de poursuivre ses 
recherches sur l'Histoire de la Compagnie de Jésus. De proche 
en proche, elles l’amenèrent à étudier le problème des Lecturas 
ascéticas Y lecturas misticas entre los jesuitas del siglo XVI 
(en 1953) et, plus précisément, Cordeses, Mercuriano, Colegio 
romano y lecturas espirituales de los jesuitas en el siglo XVI 
(en 1954) qui lui firent rencontrer souvent Claude Aquaviva, 
ainsi qu’on peut s’en rendre facilement compte en consultant 
l’Index dressé par le P. Ignacio Iparraguirre, pour la collection 
des 70 Estudios Ignacianos du P. Pedro de Leturia (37). 


Entre temps, comme nous l’avons dit plus haut (38), le 
P. Coemans avait, en 1935, rectifié l’erreur commise dès 1615 
sur la véritable date de la lettre du P. Aquaviva et le P. Joseph 
de Guibert (mort le 23 mars 1942) avait pu incorporer dans son 
Esquisse historique sur La spiritualité de la Compagnie de Jésus 
(39) les résultats désormais acquis par l’étude directe des docu- 
ments. 

L’exhumation des vieux manuscrits s’est poursuivie. Le 
P. Ignacio Iparraguirre, en 1955, publia presque simultanément 
une réédition, considérablement augmentée, des Directoria (1540- 
1599) (40) et le tome IT d’une Historia de los Ejercicios de 
San Ignacio (1556-1595) (41). 

Enfin, sur le point très particulier de notre étude, le 
P. Burkhart Schneider s.j., en 1957 et 1958, a fait la lumière 
sous le titre Der Konflikt zwischen Claudius Aquaviva und Paul 


(37) Rome 1957: Tome I, Estudios Biogräficos; Tome II, Estudios Espi- 
rituales (cité en abrégé Leturia). Le P. Iparraguirre, éditeur, a pris soin de 
mettre à jour la bibliographie jusqu’à 1957. 

(38) Cf. plus haut note 7. 

(39) Cité en abrégé Guibert. Cette œuvre posthume n’a été éditée qu’en 
1953 avec des additions bibliographiques du P. Lamalle. 

(40) Cité en abrégé Directoria (Monumenta Ignatiana, Series secunda, 
869 pages). Le Père Calveras prépare la réédition critique des Exercitia. 

(41) Cité en abrégé Iparraguirre, 597 pages: à l’index, p. 559, le mot 
Aquaviva est pourvu d’une cinquantaine de références. 
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Hoffaeus (42) avec des Ergänzungen und Berichtingungen (43). 
Dans l’Historia Societatis Jesus du Père Sacchini, il rencontra 
l'énoncé des thèses soutenues par le P. Hoffée à l’encontre du 


P. Alonso Sanchez (44) : 


...nee multum insumendum ocii in contemplatione nostris hominibus 
nec multum volontariis pœnis macerandum corpus, quippe Ordini ad salutem 
publicam nato meditationem dumtaxat usurpandam eam, quæ actioni serviat, 
alienam esse quæ in sola contemplatione consistat, neque vires corporis ver- 
bere, aut jejuniorum afflictione, sed studio, labore, opera impensa reipublicæ 
atterendas., Optimum orationis, optimum in Societate carnis torquendæ genus, 
nequaquam latere in umbra domicilii, ut pro sua vocatione monachi sancte 
faciunt, sed prodire in lucem... 


A ce propos, le Père Schneider émet des réflexions qui 
s’appliqueraient à Henri Bremond en remplaçant le mot « blos- 
sen Aktivismus » par « Ascetismus purus »: 

Wenn man den Text nimmt, Wie er dasteht, bekommt man den Eindruck, 
als ob Hoffaeus ein Verfechter eines blossen aktivismus gewesen Wäre oder 
zumindest zu der Gruppe jener gehôrt hätte, gegen die er selbst… eine so 
ausführliche und eindeutige Antwort sur Rechtfertigung der Betrachtungs- 
tunde gegeben hatte. Man kann hierbei Sacchini den vorwurf nicht ersparen, 
dass er — ob bewusst oder unbeabsichtigt sei dahingestellt — Hoffaeus etwas 
allzu sehr einem Extrem angenähert hat, dem dieser selbst in Wirklichkeit 
fern genug stand, und so den Konflikt grundsätzlicher und klaffender ers- 
cheinen lässt, als er tatsächlich war. É 


En termes semblables, le P. de Guibert s’exprimait dans 
une lettre (45) envoyée de Rome à Henri Bremond le 16 jan- 
Yiern 929% 

« Je vous avoue bien simplement que [sur le terrain histo- 
rique | les preuves que vous apportez ne me semblent nullement 
d’une force et d’une solidité qui oblige [ sic] à admettre les consé- 
quences extrêmement graves que vous en tirez au sujet du rôle 
la Compagnie de Jésus dans l’histoire de la spiritualité catho- 
lique… Vos conclusions sur les méfaits de l’ascéticisme et la res- 
ponsabilité qui en revient aux jésuites ne s’impose [sic] nulle- 
ment avec le caractère absolu et universel que vous leur donnez 
(il y avait d’abord: « sont hâtives, exaggérées [sic] et sans fon- 


(42) AHSJ 26 (1957) p. 3-56. 

(43) AHSJ 27 (1958) p. 279-306. Depuis lors, le P. Schneider a retrouvé 
un autre mémoire du Père Hoffée De unione animarum in Societate (publié 
dans AHSJ 29 (1960) p. 85-98) où il est insisté, d’une manière significative, 
sur les moyens « habituels » pour remédier à la division des esprits (p. 97 
n° 37): « Quam ad rem provisa in Societate consueta eaque et multa à 


sufficientia, immo etiam efficacia remedia, si tamen illa rite et studio trac- 
ltentur.. » 


(44) Cité dans AHSJ 26 (1957), p. 21, note 70, 


(15) Faisant partie d’un dossier inédit. 
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dement sérieux »). Bien entendu je ne songe (d’abord: « nulle- 
ment ») pas à nier des exagérations de sens ascéticiste, comme 
il y en a eu en sens contraire, chez tels ou tels Jésuites; mais 
autre chose est que ces exagérations soient le fait d’un certain 
nombre d'individus, autre chose est que le corps dans sa masse 
(exception faite pour quelques personnalités) en soit respon- 
sable; autre chose aussi qu'il s’agisse de simples tendances exa- 
gérées, autre chose que ces exagérations aillent jusqu’à constituer 
une antithèse, une opposition irréductible à la doctrine tradi- 
tionnelle de l'Eglise sur la prière. Ceci serait très grave, en dépit 
de toutes les circonstances atténuantes. » 

C’est sous le bénéfice de ces observations que nous exami- 
nerons à présent les cas d’Alonso Sänchez et de Paul Hoffée. 


II. — Le cas du Père Alonso Sanchez. 


Un exemple typique des exagérations provenant de l’emploi 
de documents tronqués nous est donné dès le début, à propos 
du P. Alonso Sänchez, envoyé par Mercurian au Mexique dès 
le 31 janvier 1579 (46). Le P. Astrain, dans son Histoire si soli- 
dement construite de l'assistance d’Espagne (47), transerit, au 
sujet du nouveau missionnaire parti d'Espagne pour le Mexique 
au printemps de 1579, une lettre que Claude Aquaviva adressait, 
deux mois à peine après son élection au Généralat, au P. Visiteur 
de Mexico Juan de la Plaza, le 15 avril 1581. Aquaviva mettait 
en garde ce dernier contre la spiritualité de l’attitude de Sänchez, 
« étrangère et éloignée de la grâce et direction que Dieu Notre- 
Seigneur a données à la Compagnie » (48). 

Le même texte, d’ailleurs fortement raturé et pourvu de 
variantes, se retrouve, intégralement reproduit, dans la collection 
des Monumenta Mexicana (49) avec une conclusion particuliè- 
rement instructive (50) puisqu'elle implique la continuité avec 
la politique suivie par Everard Mercurian. 

« YŸ, porque creo que V.R. avrä visto lo que, acerca desto, ordené la 
buena memoria de N.P. Everardo, no me alargaré mäs en esta materia, por 
agora, hasta tener aviso de V.R., de la enmienda que en esto ay en los a quien 
toca. Sélo encargo a V.R., quan encarecidamente puedo en el Señor, procure 
ayudarlos y instruirlos juntamente, a que sigan y se guien por la manera de 
oraciôn, por la qual Dios N. Señor guio a la santa memoria de N. P. Ignazio, 
que es la de los Exercicios de la Compañia; pues en ellos ay todos los modos 
de orar, y lo que es menester para qualquier grado de oraciôn y contem- 
placiôn, a que Dios Ilamare a cado uno. » 


(46) Mon. Mexic., Il, p. 41, note 4. 

(47) Astrain, IL, p. 148. 

(48) Traduction imprimée dans RAM 17 (1936) p. 66. 
(49) Mon. Mexic., 11, 1959, p. 10-11. 

(50) Jbid., p. 11, 1. 56-66, 
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L'on remarquera ici la déclaration: « Dans les Exercices 
lspirituels de saint Ignace |... se trouvent toutes les manières de 
prier, et ce qui est nécessaire pour quelque degré d’oraison et de 
contemplation auquel Dieu appellerait chaque [membre de la 
Compagnie] »… Que pourrait-on souhaiter de plus conforme 
à la doctrine du P. Everard Mercurian (51) ? 

Deux jours plus tard, Aquaviva revient sur le sujet dans une 
lettre adressée au P. Antonio Sedeño (52): 

Prôveerä la moderacién que conviene tenga el Padre Alonso Sänchez 
en su penitencia y mortificaciôn, pues para que estos exercicios espirituales. 
y todo lo demäs que se hizierce, sea agradable a nuestro Señor conviene que 
vaya regulado pos nuestras reglas, y ordenaciônes de los superiores, sin 
exceder dellas, procurando seguir siempre el spiritu, que N. Señor comunicô 
a la Compañia mediante nuestro Padre Ignacio, de sancta memoria. 

A partir du moment (fin février-début mars 1580) où 
Sänchez, en compagnie de son Supérieur Antonio Sedeño (53). 
s’embarquait à Acapules pour Manille, il nous est plus diflicile 
de suivre ses faits et gestes parce que les documents originaux 
ne seront publiés que dans les Monumenta insularum Philipi- 
narum (54). Cependant on le trouve souvent mentionné dans la 
correspondance de Mexico avec Rome. Par exemple, le 21 no- 
vembre 1583, de Rome, Aquaviva demande s’il s’est bien cor- 
rigé (55). 

« Del Padre Alonso Sanchez se escriva al Padre Sedeño que modo nos 
informe, cémo esta emendado de la singularidad de spiritu, modo de oracién, 
y aversiôn de los ministerios con el préximo, que mostrô en Mexico. Ÿ si ha 
cumplido la enmienda que en esto prometié, quando pidié la missiôn de 
Philipinas: y si no, le avise de nuevo seriamente, Ÿ deste acä también se le 
escrivirä que haga este officio el Padre Sedeño. Ÿ con su respuesta se deter- 
minarä si se la ha de dar otro grado, o si se avrä de quedar en la profession 
de tres votos que hizo para ordenarse [Sänchez avait fait profession des trois 
vœux juste avant d’être ordonné prêtre]. ; 

Durant son court passage par la nouvelle Espagne Sänchez 
avait exercé une certaine influence (56) qu’on jugeait regrettable, 
sur l’ancien Provincial Pero Sänchez, auteur du Libro del reino 
de Dios (57). Le 12 mars 1584 l’on écrivait du Mexique à 
Aquaviva qu'on y avait porté remède : 


(51) Cf. Guibert, p. 212, note 10. 

(52) Mon. Mexic. II, p. 20, 1. 8-16. 

(53) Mon. Mexic. Il, p. 41, note 4. 

(54) V.g. Ibid., p. 439, notes 30, 32, 33: p. 440, notes 35, 37; p. 441 
note 46; p. 716, note 57; p. 718, note 65... < 

(55) Ibid., p. 191, 1. 8-16. 

_.(56) Francesco Javier ALECRE s.j., Historia de la Provincia de la Com. 
pañia de Jesüs de Nueva España, tomo I, libros 1-3 (1566-1596), réédité par 
les PP. Ernest J. Burrus et Félix Zubillaga, Rome 1956, pp. 242-248 

(57) Guibert, p. 248-249, note 69. 
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Y escriebi a V.P. en otra, que aquel spiritu y modo de oracién y de 
proceder ageno del de nuestro Padre Ignacio, y de las constituciénes, que se 
avia introducido en esta provincia, esta ya remediado. Ÿ algunas centellas 
que han quedado, el Padre Provincial [ Ambrosio de Mendoza] les va apa- 
gando (58). 

La réponse du Provincial n’est pourtant pas des plus encou- 
rageantes (30 novembre 1585) (59): 

Alonso Sänchez gobierna como a un novicio al Padre Sedeño. Y Alonso 
Sanchez siempre, me parece, que tiene los ojos in finibus terrae, Quiero decir 
que, nunca, lo presente le satisface: ni las cosas ordinarias le agradan. Ÿ assi, 
piense que tiene muy despreciado lo presente: y dar poco calor a ello. 
Podrä ser que yo me engañe, y que él lo haga mejor. 

Selon les apparences, le pessimisme du Provincial du 
Mexique se justifiait. A deux reprises, Sänchez s'était engagé 
dans une mission à demi politique, pour rallier les Portugais 
de Macao à la domination espagnole de Philippe Il, et pour 
faciliter les relations commerciales entre les Philippines et 
l'Empire chinois. Il en était revenu, persuadé que la propagation 
de l'Evangile ne pouvait se faire en Extrème-Orient que sous la 
protection des forces armées. Il l’avait écrit en termes absolus, 
qu'il regretta du reste par la suite (60), si bien que le Général 
Aquaviva, sur la demande du Visiteur jésuite Valignano, interdit 
aux Pères des Philippines de sortir de l’archipel et surtout de 
se rendre sur le continent voisin (61). Finalement, le Provincial 
du Mexique. tout en reconnaissant qu'il n’a pas changé (« est 
semper idem » (62), donna de lui une sorte de satisfecit mitigé 
(5 décembre 1585) (63). Aquaviva ordonna de le faire revenir 
« sous de bonnes raisons ». 

Sänchez, sans le savoir, avait devancé l’appel, car la colonie 
espagnole des Philippines l’avait choisi comme son délégué offi- 
ciel auprès du souverain de Madrid. Au milieu de septembre 
1587 il débarquait à Séville (64), précédé par une réputation qui 
attirait sur lui l’attention des observateurs. 

Un témoin perspicace, le P. Gil Gonzalez, consigne sur son 
compte pour le Général une information somme toute bienveil- 


lante (65): 


(58) Mon. Mexic. Il, p. 247, 1. 111-115. 

(59) Zbid., p. 718, 1. 448-453. 

(60) Zbid., p.. 437-438, note 26; p. 439, note 29; p. 718, note 677: pp. 
719-720; p. 732. 

(61) Ibid., p. 239, 277, 656, note 14... 

(62) Ibid., p. 432, 1. 149. 

(63) Ibid., p. 731-733, 1. 1-24. 

(64) RAM 17 (1936) p. 74. 

(65) Astrain, III, pp. 533-534. 
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Realmente es siervo de Dios, y el Señor anda con el. De rara edeficacién, 
tiene algo de sus dictamenes antiguos, grande aspereza en el trato consigo, 
en el dormir y lo demäs, mucha peniténcia y mucha oraciôn, como en otro 
tiempo; mas tiene con esto obediencia y resignaciôn y prontitud a trabajos 
y padecer. Bien creo, tiene algunos dictämenes que personas semejantes 
suelen tener, que yo le he avisado no los pegue a otros. 

En automne 1588, Sänchez arrive enfin à Rome (66). Dans 
l'entourage du Général, certains Pères se laissent aussi impres- 
sionner par son humble et généreuse ferveur: « Rari quidam 
sunt qui asperioribus delectati fieri duces non cupiunt.. sed ego 
Alfonsum [ Sänchez | comperio spiritu recto ductum... » écrit de 
lui le Père Sacchini (67). C’est sans doute pour ce motif 
qu'Aquaviva lui concède finalement la profession solennelle des 
quatre vœux (Ascension 1579) (68). Bientôt même, le Général 
en fera, pour ainsi dire, l’homme de sa droite, afin de ramener 
à l’obéissance un petit groupe de jésuites mécontents d’Espa- 
gne (69). 


IT. — La démission du Père Hoffée. 


D’après les Constitutions de la Compagnie de Jésus, ce n’est 
point le Général de l’Ordre qui choisit ses Assistants, mais la 
Congrégation générale des Profès dûment accréditée ; le Général 
doit consulter ses électeurs avant de procéder à un changement 
ou une nouvelle nomination. Par conséquent, une simple incom- 
patibilité d’âge et d'humeur, telle qu’elle exista certainement 
entre Claude Aquaviva et Paul Hoffée, n'aurait pas suffi à expli- 
quer la démission de ce dernier si elle n’avait été amplement 
justifiée par ailleurs. C’est ce que démontre le dossier de cette 
affaire, jusqu’à présent inaccessible. 

D’après une lettre adressée le 10 janvier 1592, dix mois 
après la démission de Hoffée, par le secrétaire de la Compagnie, 
Ximénez, au Provincial d'Aquitaine (70), le conflit se produisit 
sut trois points: 

1° La différence d’appréciations au sujet du P. Sänchez, 

2° L'opposition aux thèses du P. Etienne Tucci, 

3° L’exhortation donnée par Aquaviva à la Maison Professe 
de Rome pour approuver les mesures du vice-Supérieur, Lorenzo 
Maggio, en faveur d’un accroissement de prière et de pénitences. 


(66) RAM 17 (1936) p. 76. 
(67) Cité dans AHSJ 26 (1957) p. 21. 
(68) RAM 17 (1936) p. 78, note 65. 
… (69) Astrain, TT, pp. 532-553, a consacré tout un chapitre à cette mission 
délicate. 
(70) AHSJ 26 (1957) p. 20, note 66 a. 
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De ces trois griefs, le premier concernant Sänchez nous est 
déjà intelligible. Le troisième mettait en cause un autre person- 
nage important de la Compagnie: Lorenzo Maggio. Quant au 
second, le Père Etienne Tucci, sur les instances de Maggio. 
résuma ses thèses en un traité dont nous possédens le sommaire 
(71) rédigé par l’assistant portugais, Rodrigues : 

— Iministeria nostra esse accidentalia Societati : 

— debere Societatis vitam cum monastica essentialiter convenire : 

— errorem esse intolerabilem, si quis dicet nostram contemplationem ordi- 
nari ad actionem; 

— media nostra communia improportionala et insufhcientia esse ad perfec- 
tionem charitatis, quæ nobis in constitutionibus proponitur: 

— in communibus mediis nostris exiguam vim esse ad obtinendum copiosae 
gratiae munus: 

— pro fundamento huius doctrinae præmittit alia, quae a doctissimis viris 
iudicantur falsa et contra constitutiones, nimirum praeter vota dari quod- 
dam separatum præceptum, quo sub mortali peccato tenemur tendere ad 
perfectionem ; : 

— tandem in fine tractatus significat multos in Societate, licet vota servent. 
et reliqua quæ communiter servari solent, esse in peccato mortali. 

Il suffit de parcourir les diverses lettres du P. Claude 
Aquaviva, en particulier sa lettre du 8 mai 1590 (72), pour se 
rendre compte combien il réprouvait la plupart de ces thèses et 
pour la forme et pour le fond. En cela, il s’accordait certai- 
nement avec le Père Hoffée qui, à propos du P. Tucci, « lui 
donna un grand résumé » (probablement les 19 thèses anonymes, 
écrites de la main de Hoffée qui se trouvent aux archives de la 
Compagnie) (73). 

Cependant, certains Pères soupconnaient Aquaviva « de ne 
pas être entièrement étranger à ce que disait le P. Maggio, et 
de se montrer adonné à certaines dévotions qui avaient un cer- 
tain caractère de nouveauté » (74), Parmi les principaux repro- 
ches qu'’adressait Hoffée à son Général, il y avait celui d’avoir 
laissé paraître du P. Blondo, à Milan en 1587, certains Esercitii 
spirituali (75) où l’on usait beaucoup de termes alambiqués tels 
que « annihilation, dépropriation, oblation, dédication, consé- 
cration » (76). En outre, Hoffée ne pardonnait pas à Aquaviva 
d’avoir admis le P. Blondo à la profession des quatre vœux (77). 


- (71) AHSJ 26:(1957) p. 26, note 80. 
(72) Cf. Guibert, pp. 229-231. 
(73) AHSJ 26 (1957) p. 26, note 80. 
(74) Jbid., note 81. 

(75) Ils sont partiellement reproduits dans Directoria, p. 464-475. 
(76) AHSJ 26 (1957) p. 17, note 957. Fe 
(MIbid en 5103 e 
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Enfin, d’après l'Assistant portugais Rodrigues, Aquaviva aurait 
dérogé aux ordonnances de Mercurian concernant l’oraison et les 
lectures permises aux Jésuites (78) : 

Aviendo el Padre Everardo mandado recoger ciertos libros espirituales, 
por juzgar que ne eran convenientes para el modo de la Compañia, y escrito 
con parezer de sus assistantes al P. Cordeses aquella carta, en que le avisa 
que no siga tal modo de oraciôn o no la enseñe a otros (79) oy dezir a cierta 
persona de crédito, que sur Paternidad [Aquavival permitiria los dichos 
libros, y paréceme también significo que no se haria tanto caso de aquella 
carta; muestra Su Paternidad gustar mucho de licién de autores dados a la 
vida solitaria. 

Quels pouvaient être ces livres à réprouver ? D’après 
Sacchini, Hoffée et Rodrigues y virent même une raison de 
plus pour convoquer la Congrégation Générale, « eo maxime 
quod Claudium [Aquavivam] ss. Basilii Bernardique libenter 
libros terentem alienum a Societate spiritum sequi putabant » 
(80). Condamner les œuvres de saint Basile et de saint Bernard 
comme contraires à l’esprit de la Compagnie, n’était-ce pas ré- 
prouver d’avance toute la floraison d'écrivains spirituels dont 
on a fait justement l'éloge pour la seconde partie du généralat 
d’Aquaviva ? (81). : 

Comme on le voit, le problème ainsi soulevé n’était pas de 
peu d'importance, d'autant plus qu'Hoffée, avec sa fougue impé- 
tueuse, & vir potens in sermone », était capable de faire école 
parmi les autres Jésuites et d’entraîner avec lui, selon la parole 
de l’Apocalypse, « la troisième partie des étoiles »: «-traxit 
tertiam partem estelarum » (82). 

Dans un mémoire du P. Hoffée, intitulé De impedimentis 
quae obstant institutioni futurorum Superiorum, l’on trouve un 
spécimen marquant de ses véhémentes exhortations (83): 

€ Tertium impedimentum consistit in gubernandi modo, qui ut varius 
est, ita multis incertus est. Nisi autem Superiores hac in re passim uniformes 
sint, plane similes erunt illis qui aedificabant turrim Babel, nec poterunt alios 
dicere verum Societatis modum, quamdiu ipsi inter se de illo non consen- 
tiunt.. Videmus prodire peregrinos spiritus, qui in nostro Instituto scrutantur 
nova præcepta, novas regularum obligationes, nova peccata mortalia hactenus 


incognita et inaudita, quae nescio quo zelo student deinde aliis superioribus 
instillare et persuadere. 


(78) AHSJ 26 (1957) p. 22, note 74. 

(79) Sans doute, la lettre du 25 novembre 1574, analysée par Guibert, 
pp. 212-213, note 103. < 

(80) Cité AHSP 26 (1957) p. 22: 

(81) Guibert, pp. 246-270. 5 

(82) Cité AHSJ 26 (1957) 22-23, d’après une lettre du P. Petrus 
Gambacorti reproduite ibid., pp. 33-34, 

(83) Zbid., pp. 47-48. 
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De fine quoque Societatis oritur controversia, quem aliqui ponunt in 
quadam altissima et completissima contemplatione: de auxilio vero animarum 
tanquam de re quadam materiali seu accidentaria satis viliter ratiocinantur. 

Meditari vitam, passionem et mortem Christi existimant quidam esse 
pro excellentia nostri instituti sibi parum satis et veluti humi serpere. Jubent 
igitur transvolare et penetrare velamina Summae Trinitatis et excellentiæ 
totius Divinitatis. Hinc progrediuntur, ut carpant Exercitia P. N. Ignatii. 
quæ alii fabulantur esse pro sæcularibus conscripta, pro Nostris vero multo 
rectius et plenius formanda. Alii concedunt quidem esse illa Nostris quoque 
usui, at non omnibus tamen, sed incipientibus tantum, ideoque pro aliis 
proficientibus scribendum esse novum librum altissimarum videlicet contem- 
plationum, Videntur quoque affectare quædam mirabilia et proponere nescio 
quot alas seu gradus et schalas ad perfectionem, denique ad miracula usque 
transcendunt et avolant ad visiones propheticas. Ad tantam vero excellentiam 
nostræ perfectionis acquirendam inferunt non sufficere tempus orationis a 
Societate permissum séu præscriptum; requiri multo amplius. Similiter 
pænitentiæ et austeritatis usum, qui in Constitutionibus relictus est cujusque 
arbitrio et devotioni liber, eum videntur malle contra Constitutiones esse 
ordinarium et obligatorium. Quodque in hoc genere pro utilitate seu neces- 
sitate particularium personarum concessum est, id videntur optare, ut uni- 
versaliter et sine discrimine omnibus præcipiatur. 

Denique incipiunt quoque vilescere simpliciores vocabula, quibus con- 
suevit Societas in rebus spiritualibus uti, cuiusmodi sunt meditatio, resignatio, 
abnegatio, devotio, etc. proferuntur vero nunc alia magis sonora et speciosa 
uti sunt contemplatio, expropriatio, oblatio, consecratio, donatio etc. Hæc 
vero linguarum confusio videtur mihi Babilonica et ominis non optimi plena... 


De jour en jour la désunion entre les autorités supérieures 
de la Compagnie devenait plus marquée sur ces différents 
points, ainsi que sur d’autres moins importants. Ainsi à la 
Congrégation des Procureurs, en novembre 1590, voici les ru- 
meurs colportées entre « tous les Pères présents ou certainement 


presque tous » (84): 

1° Patres Assistentes dissidere inter se neque convenire in agendi modo, 
ut videatur necessarium aut omnes aut aliquos mutare. 

2° Introduci in Societatem spiritum quemdam peregrinum quo nostri 
avocantur a suo Instituto et videntur impediri ministeria Societatis, idque in 
particulari probabatur, 

primo ex tractatu P. Stephan: Tuccii qui plures opiniones contineat 
alienas a nostro vivendi modo, 

secundo a libro exercitiorum P. Blondi qui videtur tollere aut certe 
obscurare exercitia P. N. Ignacii sanctæ memoriæ, 

tertio a pænitentiis extraordinariis, cuiusmodi sunt aliquem qui solus 
faciat recreationem in cubiculo aut alio in loco, et alium qui dormiat indutus 
et extra lectum, et alia eiusmodi, quæ dicitur aut putatur fuisse causa dissen- 
sionis, cum alii id probant, alii vero improbant. 


(84) AHSJ 27 (1958) 290 II. 


160 H, BERNARD-MAITRE 16 


Hæc duo puncta sunt maioris momenti, conclut le rapporteur, quæ, quia 
aperte sunt explicata, nullam amplius puto facere difficultatem, alia vero 
minima fere sunt. 

Conformément à un vœu presque unanime, des remanie- 
ments s’imposaient, pour renforcer l'unité des esprits, sous la 
direction du Général Aquaviva. Le P. Hoffée, avec une humilité 
véritablement édifiante, proposa lui-même de se démettre de sa 
charge et de retourner dans sa Province. Claude Aquaviva. après 
avoir pris l’avis de ses conseillers, y consentit (85). 


IV. — La Confection du Directoire des Exercices. 


Le départ de l’Assistant de Germanie, s’il rendait plus de 
liberté à l’action du Général, ne suffisait pas pour résoudre le 
problème de la spiritualité dans l'Ordre. Fort heureusement, 
depuis de nombreuses années, et surtout depuis l'impression de 
la Vulgata latina des Exercices spirituels en août 1548, saint 
Ignace et ses compagnons s'étaient appliqués à la rédaction d’un 
Directoire. Le P. Hoffée, encore Assistant, demandait de confier 
à une réunion de futurs Supérieurs le soin d’achever le Directoire 
des Exercices : (detur ipsis negotium absolvendi directorium exer- 
citiorum) (86). En fait, Claude Aquaviva. qui s’en préoccupait 
beaucoup, l’avait presque fini. 

Du vivant même de saint Ignace, le besoin s'était donc fait 
sentir d’une méthode pour donner les Exercices. Le Fondateur 
de la Compagnie de Jésus avait eu l'intention de composer lui- 
même ce Directoire. De ses essais, l’on n'a gardé que six frag- 
ments ou transcriptions incomplètes (87). 

Après la mort d’Ignace, l’on ressentit davantage encore la 
nécessité d’un tel guide. Dès 1558, la première Congrégation 
générale avait confié au P. Lainez le soin de le composer. On 
ne trouve guère trace de travaux en vue de ce Directoire sous 
son généralat (1558-1565), mais seulement des suggestions épar- 
ses chez le P. Jérôme Nadal, saint Pierre Canisius, un anonyme 
et le P. Edouard Péreyra (88). 

En 1565, la seconde Congrégation générale renouvela le 
décret de 1558. Avant la fin de 1567, saint François de Borgia 
(1565-1576) nomma, pour cela, une commission de trois Pères 
particulièrement qualifiés: Jacques Mirén, Jean Alphonse de 


(85) Sur les détails de cet épisode, nous renvoyons aux articles très docu- 
mentés du Père Burkhart Schneider qui ont été indiqués aux notes 42 et 43. 

(86) AHSJ 26 (1957) p. 51, n° 2. 2°. 

(87) Directoria, pp. 65-116. 

(88) Directoria, pp. 117-166. 


n 
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Polanco et Alonso Ruiz (89). Cet effort n’aboutit pas encore. 
Il en est demeuré cinq esquisses (90). 

Everard Mercurian, quatrième Général de la Compagnie 
(1572-1580), très soucieux de sauvegarder l'esprit primitif, reprit 
vigoureusement l'exécution du projet (91). Parmi les treize docu- 
ments rédigés de son temps (92), celui qui s’imposait par sa 
plénitude et par son équilibre était celui du P. Polanco. l’ancien 
secrétaire de saint Ignace (93). 

Cependant, au moment où Claude Aquaviva entra en charge. 
l'interprétation qui prévalait n’était point celle de Polanco., mais 
celle que Diego Mirôn avait consignée dans un Directoire plu- 
sieurs fois copié (94). Mirôn s’y montrait extrémement soucieux 
d'une fidélité littérale (95), C'était à la même tendance que se 
rattachaient des Instructions révisées vers 1575-1580 par le 
P. Hoffée pour le Directeur des retraitants (96). 

Aquaviva, comptant bien achever par lui-même le travail 
commencé sous ses prédécesseurs, commença par confier le dos- 
sier complet de l’affaire à un jésuite espagnol, le P. Gil Gonzalez 
Dävila (10 octobre 1583) (97), qui rédigea de copieuses Anno- 
tations, extrêmement suggestives (vers 1587) (98). 

Directorium A, a patre Polanco compositum, disait-il par exemple (99), 
reliquis præponerem propter orationis perspicuitatem, doctrinæ methodum 
et quod copiosius et multo uberius ea tradit, quæ ad hanc Institutionem 
necessaria sunt. Manca caetera sunt et mutila, si cum hoc uno conferantur. 

Directorium C a patre Mirôn, ajoutait-1l (100), ante nonnullos annos 
editum est, de quo ego semper judicavi, quod non contineret plenam insti- 
tutionem, quæ Directorio satisfutura sit in usum nostrorum, quamquam à 
multis receptum, et usu pene quotidiano nostrorum probatum sit. 

C’est sans doute après avoir reçu ces notes de Gil Gonzalez 
Dâvila qu'Aquaviva déclarait en 1587 (101): 

Hänse recogido Directorios y pareceres de muchos Padres Antiguos que 
en el tiempo de la santa memoria de Nto. P. Ignacio se exercitaron en este 
ministerio, y los tenemos para reverlos y sacar en limpio lo que fuere mäs 
a proposito, euando hubiere tiempo para ello. 


(89) Iparraguirre, pp. 420-422. 
(90) Directoria, pp. 167-188. 
(91) {parraguirre, pp. 422-431. 
(92) Directoria, pp. 189-348. 
(93) Directoria, pp. 272-327. 
(94) Directoria, pp. 365-418. 
(95) Iparraguirre, pp. 428-431. 
(96) Directoria, pp. 218-235. 
(97) Directoria, pp. 18-19. 
(98) Directoria, pp. 483-529. 
(99) Ibid., p. 485, 1. 12-16. 
(100) Jbid., p. 487, 1. 62-66. 
(101) Zbid., p. 21, note 21, 
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Bien qu'Aquaviva ait affirmé alors sa volonté d’en finir vite: 
« cito conficietur » (102), cette rédaction traîna en longueur et 
dut être confiée à un secrétaire. Iei se placent chronologiquement 
les diverses péripéties que nous avons signalées plus haut: l’édi- 
tion des exercices « sublimes » du P. Blondo en 1587 (103), 
le retour du P. Alonso Sänchez en automne 1588, l’exhortation 
d'Aquaviva au collège romain en faveur du P. Maggio, la vive 
opposition des deux Assistants Hoffée et Rodrigues, et finalement 
l'arbitrage de la lettre du 8 mai 1590 sur l’oraison et la péni- 
tence. 

C’est dans cette atmosphère que s’acheva la rédaction du 
Directoire des Exercices. Vers 1590 (104), le manuscrit de ce que 
l’on a appelé le Directorium variorum était terminé. Aquaviva 
le faisait imprimer pour l’envoyer aux diverses Provinces avec 
une lettre-préface du secrétaire de la Compagnie, Jacques 
Ximenez, datée de Rome le 5 avril 1591 (105): 


Jamdudum est cum Reverendus P.N. Præpositus Generalis Claudius 
Aquaviva Directorium hoc moliebatur, idque jusserat cum omni cura, et 
diligentia confici. Nunc igitur confectum, accurate etiam recognitum cum 
tota Societate communicari mandavit, meque hæc duo insuper addere voluit. 

Primum, optare se ut adiuncta hac luce Directorii, eo studiosius incum- 
bant nostri ad fruendum hoc divinum beneficium, ut certe appelare possumus 
Exercitia, et non solum ea ipsi in se libentius frequentent, sed alios etiam 
ad ea inducant et excitent. 

Alterum est, quod si alicui ex usu, atque experientia quidpiam occurrerit, 
quod vel addi vel commodius dici posse videatur, id per suos Superiores ad 
eius Paternitatem deferant, quo multorum judiciis cognitis suprema manus 
huic operi imponi possit. 

Nunc enim typis excussum mittitur, ad evitandam operam, et impensam 
describendi tot exemplaria, quot necessaria erant. Est autem optandum ut 
res talis et tam utilis, quam perfectissime absolvatur. 

Datum Romæ die V aprilis M.D.XCI. 

Mandato R.P. Generalis 


Jacobus Ximenez, secretarius. 


(102) Jbid., p. 21, note 22. 

(103) Directoria, pp. 464-475. 

(104) Directoria, pp. 562-563. 
(105) Jbid., p. 568, 1. 1-20. : 4 
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Entre le Directorium variorum manuscrit et l’imprimé de 
1591, il n'y avait que des variantes peu importantes (à l’excep- 
tion surtout du chapitre suggestif De modo tradendi exercitia 
nostris) (106). Il n’y en eut guère davantage entre le texte provi- 
soire de 1591 et le texte définitif de 1599, ainsi qu’on peut aisé- 
ment en juger par leur juxtaposition dans leur dernière réédi- 
tion (107). La lettre d’Aquaviva sur la prière et la pénitence 
(8 mai 1590) est donc inséparable du Directoire oMciel des 
Exercices spirituels de saint Ignace. 

« Après les Exercices et les Constitutions, écrivait en 1933 
le P. Rouquette (108), il n’est pas pour la Compagnie de Jésus 
de monument plus vénérable | que ce Directoire |: il a été len- 
tement, avec un soin extrême, édifié par la Compagnie entière au 
lendemain de la mort de saint Ignace, et il reste l’officielle inter- 
prétation des Exercices. » , 


C’est sur une semblable conclusion que se termine l’Historia 
de los Ejercicios de San Ignacio, écrite avec tant de fervente 
application par le P. Ignacio Iparraguirre (109). Si le Directoire, 
malgré la complexité de sa genère historique, présente une telle 
unité et un tel équilibre, il le doit à l’esprit qui s’affirme dans la 
lettre d’Aquaviva sur l’oraison et la pénitence. 


Henri BERNARD-MAÎTRE s.j. 


(106) Directoria, p. 616, 1. 1-638, 1. 393. 

(107) Directoria, pp. 562-571. ne 

(108) R. RouqueTTE, Le Directoire des Exercices: Histoire du texte 
dans RAM 14 (1933), p. 408. 

(109) Zparraguirre, pp. 531-534. 
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Notes et Documents 


Lumières sur des faits éloignés ou à venir 
chez Sainte Thérèse d'Avila. 


Le 18 octobre 1562, saint Pierre d’Alcantara mourait au 
monastère franciscain fondé par lui à Arenas. Sainte Thérèse, 
alors à Avila, à quinze lieues de distance, en eut intimation le 
jour même et le rapporte ainsi, à la fin du vingt-septième cha- 
pitre de sa Vie: « Quand il expira, il m’apparut et me dit qu’il 
allait se reposer. Bien que dans le doute, j’en parlai à quelques 
personnes et, dans les huit jours, vint la nouvelle qu'il était mort 
ou, pour mieux dire, qu'il avait commencé de vivre pour tou- 
jours. » 


À la fin du chapitre trente-huitième du même livre, figure 
une révélation analogue: « Un Père de notre Ordre, excellent 
religieux, était gravement malade. Or, étant à la messe, je sentis 
mon âme se recueillir et connus qu’il était mort, et je le vis mon- 
ter au Ciel, sans passer par le Purgatoire. Sa mort avait eu lieu 
à l'heure où j'avais eu cette vision ainsi que je l’appris ensuite. 
Je fus bien étonnée qu’il n’eût point fait de Purgatoire [...] » 
Le Père en question était un Carme de l’Observance mitigée; il 
s'appelait Diego Matias. 


Dans ces deux cas, les hommes dont sainte Thérèse a connu 
la mort étaient malades et elle le savait. Néanmoins il est diffi- 
cile de croire que c’est par une coïncidence fortuite que l’évé- 
nement et la vision le signalant ont eu lieu au même moment, 
ainsi que le marque la sainte. Au surplus, ces faits ne sont pas 


les seuls et en voici d’autres empruntés à des dépositions offi- 
cielles. 
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La Vénérable Ana de Jesüs (Lobera) dit, dans sa déclaration 
de Salamanque, du 5 juillet 1597 (Proc., t. I, p. 480), que, parmi 
les personnages dont sainte Thérèse a appris la mort par révé- 
lation, fut celle de S. Pie V (1% mai 1572), qu’elle déplora 
comme une grande perte pour l'Eglise. Le témoin tenait le fait 
directement de sainte Thérèse, 

Antonio de las Cuevas, prêtre d’Avila, déclare à Séville, le 
9 septembre 1595 (Proc., t. Il, p. 152): « Etant en conversation 
avec elle [sainte Thérèse] au parloir du monastère d’Avila, où 
elle était Prieure, je la vis se mettre à pleurer. Je lui demandai 
la cause de ce chagrin et elle me dit que le Prieur des Carmes 
de Mancera était mort ll]. Elle ne pouvait le savoir sans révé- 
lation. car Mancera est à huit lieues d’Avila, et elle me le dit 
comme au moment de sa mort, ainsi que je l’appris lé jour sui- 
vant. » 

Isabel de Cristo dépose à Ségovie, le 9 août 1595 (Proc. 
t. [, p. 451): « Je me rappelle que Mère Thérèse de Jésus se 
trouvant parmi ses filles à l’heure de la récréation, je la vis rester 
un moment absorbée, comme en extase. Quand elle revint à elle, 
on lui demanda ce qu’elle avait eu. Elle répondit que son frère 
qui était aux Indes était mort. Puis, sa tristesse se dissipant, elle 
déclara qu’elle était contente, car son frère était un bon chré- 
tien, fort attentif à l’état de son âme. Peu de jours après vint la 
nouvelle de sa mort. » 

Il s’agit, dans cette déposition, de D. Lorenzo de Cepeda, 
mort le 26 juin 1580, dans sa propriété de la Serna, près d’Avila, 
alors que sa sœur était à Ségovie. La phrase & qui était aux 
Indes » veut certainement dire € qui avait vécu aux Indes », car 
il est évident que le témoin n’ignore pas que D. Lorenzo est en 
Espagne, puisqu'elle ajoute que la nouvelle de la mort parvint 
peu de jours après. Sainte Thérèse savait que son frère était 
malade, car il le lui avait écrit peu de temps auparavant ajoutant 
qu’il croyait que sa fin était proche. Mais sa sœur lui avait 
répondu que ses pressentiments étaient des © folies » (desatinos) 
(Lettre CCCXXV, du 19 juin 1580). La révélation de cette mort 
est encore rapportée par deux témoignages qu'il est inutile de 
donner, car ils font double emploi avec celui qu'on vient de lire 
et ne sont pas directs. Ils sont de Doña Orofrisia de Mendoza 
(Madrid, 20 juillet 1595 ; Proc. t. 1, p. 399) femme de Francisco 
de Cepeda, fils du défunt; et de Doña Beatriz de Mendoza, mère 
de la précédente (ibid., p. 396). Doña Beatriz apporte ce détail: 
ayant questionné la Sainte, sur cette révélation, il lui fut sim- 
plement répondu: « Votre gendre est un grand bavard. Qu'il 
s’abstienne désormais de parler de cela à personne. Mais il n°y 
a aucun doute que mon frère est au Ciel, » ({bid). 
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Doña Quiteria Davila, religieuse de l’'Encarnaciôn, dont elle 
fut plusieurs fois Prieure, grande amie de la sainte, déclare à 
Avila, le 30 avril 1597 (Proc., t. 1, p. 237): « À Salamanque, 
comme je récitais les matines avec Mère Thérèse, je la vis poser 
la main sur ses yeux et rester un moment absorbée. Quand elle 
revint à elle, je lui demandai ce qu'elle avait eu. “ Don Francisco 
de Guzman vient de mourir à Avila, répondit-elle, C'était un 
saint prêtre; mais cela me fait de la peine à cause de sa sœur 4 
Trois ou quatre jours après, le P. Ripalda, de la Compagnie de 
Jésus, venu d’Avila à Salamanque, dit, entre autres nouvelles, 
à Mère Thérèse et à moi-même, que D. Francisco était mort tel 
jour, à telle heure. » 


La Vén. Ana de Jesûüs, rapportant le même fait, dans la 
déposition de Salamanque citée plus haut, le place dans des 
circonstances différentes. Il se serait passé à l’heure de la sieste 
et sainte Thérèse lui aurait demandé de faire venir son confes- 
seur, le P. Baltasar Alvarez, pour lui dire la nouvelle. Par ail- 
_ leurs, quatre témoins répètent la version de Doña Quiteria (Proc., 
t. Il, pp. 367, 379, 392, 407). Comme il est difficile d'annuler 
la déclaration de la Vén. Ana, on peut supposer que c’est seu- 
lement le lendemain matin de sa révélation que sainte Thérèse 
la pria de faire appeler le P. Baltasar, pour l’informer de ce 
qu’elle avait appris la veille, tard dans la soirée, à matines, selon 
le récit de Dona Quiteria. 


Si on rapproche ces dépositions des deux faits signalés par 
sainte Thérèse, on ne peut douter raisonnablement qu'il ne lui 
soit arrivé de connaître, par un avertissement préternaturel, la 
mort de diverses personnes, au moment où elles mouraient ou 
venaient de mourir. On a pu remarquer que la révélation se 
faisait au cours d’une légère extase. Isabel de Cristo note: un 
poco suspensa, como elevada; et Doña Quiteria : estuvo sosegada 
por un rato. Et la sainte dit que c’est dans un état de recueil- 
lement, où elle fut mise soudain (me did un recogimiento) qu’elle 
connut la mort et la béatitude du P,. Diego (Vie, XXXVIIL, in 
fine). Le message ne touchait sa conscience que celle-ci libérée 
de l’attention au monde extérieur. Au même genre d'’intuition 
appartient la connaissance que reçut la sainte de la mort de 
jésuites massacrés le 15 juillet 1570, au large des Canaries, par 
le corsaire Jaime Soria (ainsi appelé dans les textes espagnols : 
mais il s'agirait d’un huguenot rochellois, Jacques Soury). Une 
des victimes, Francisco Perez Godoy, était apparentée à sainte 
Thérèse. Le P. Gil Gonzalez déclare (Madrid, 1* juillet 1595; 
Proc., t. 1, p. 378) qu’elle communiqua la nouvelle à son confes- 


seur, le P. Baltasar Alvarez, avant qu’elle ne fût normalement 
parvenue, 
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Comme on l’a vu, dans le cas de S. Pierre d’Alcantara, et 
du P. Diego Matias, sainte Thérèse n’apprenait pas, sans plus, 
qu'une âme avait quitté la terre. Son information de l’événement 
terrestre se doublait d’une information sur le sort de cette âme. 
Ces lumières furent données à la sainte jusqu’à la fin de sa vie, 
ainsi qu'elle le signale dans sa Relaciôn à D. Alonso Velasquez, 
évêque d’Osma, son confesseur, en 1581: « Il m’est encore donné 
de connaître que certaines âmes qui sortent de ce monde sont au 
Ciel: du moins les âmes qui me touchent de près. Mais pas les 
autres. » (Obras, t. II, p. 43). Il est bon de souligner que ces 
lumières continuaient de venir à la sainte en un temps de sa vie 
où elle n'offrait guère de prise aux illusions, absorbée qu’elle 
était dans la joie paisible de l’union divine. 


*k 
* * 


Les révélations de sainte Thérèse sur des faits survenus hors 
de sa présence ne se bornent pas à des morts. On la voit rassurer 
une mère inquiète, lui donnant des nouvelles de son fils, ainsi 
qué lui-même le rapporte, dans sa déposition à Avila, le 3 août 
1610 (Proc. t. I, p. 292): « Alors que j'étais étudiant à Sala- 
manque, dit le P. Alonso de Velasco, je me mis à mener une vie 
dissipée et laissai-là mes études. Je m'étais mis en tête de devenir 
soldat. Ma mère, Juana Diaz, qui était veuve, ayant appris mes 
désordres, alla trouver la sainte Mère Thérèse, comme elle le 
faisait dans toutes ses difficultés. Elle la pria de me recommander 
à Dieu tout spécialement, l’informant que j'avais abandonné mes 
études, quitté Salamanque, et qu’elle ne savait pas où j'étais. 
« Ne vous tourmentez pas, lui dit la sainte Mère. Je prierai pour 
lui. Dieu n’oublie pas votre fils. » Peu de jours après, ma mère 
revint trouver la sainte Mère, pour se consoler auprès d'elle, 
car la perdition de son fils la peinait beaucoup. La sainte Mère 
lui dit: « Avez-vous appris la nouvelle au sujet de votre fils ? 
— Non — Comment, on ne vous a pas fait savoir qu’il est Reli- 
gieux ? Vous apprendrez bientôt qu’il est entré dans un grand 
Ordre très saint. » Or, le lendemain ou le surlendemain, l’Abbé 
du couvent des Bernardins de Valdeiglesias vint à Avila et an- 
nonça à ma mère que j'avais reçu l’habit, » On demanda au 
déposant si la nouvelle n’avait pu parvenir à sainte Thérèse par 
une voie normale. Il répondit: « La sainte Mère Thérèse avertit 
ma mère le jour même de ma prise d’habit; l’endroit où je le 
recevais est à onze lieues d’Avila, et les chemins sont mauvais. » 

Le récit du P. Alonso montre qu’il fut parfois donné à sainte 
Thérèse de voir des faits éloignés sans autre utilité (semble-t-il) 
que d’alléger une peine. On retrouve ce simple motif de bienveil- 
lance dans l’anecdote que raconte Doña Antonia de Ulloa, fille 
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de Doña Guiomar de Ulloa, la grande amie et bienfaitrice de 
la Sainte, dans sa déposition d’Avila (20 août 1610; Proc. t. II, 
p. 391). Doña Guiomar avait envoyé un messager à sa mère à 
Toro, pour toucher une somme d’argent destinée à payer le ter- 
rain du futur carmel réformé d’Avila. Le messager tardant à 
venir, Doña Guiomar se tourmentait. Mère Thérèse la rassura : 
« L'argent est versé et le messager en route. » (Cf. les déclarations 
de D. Pedro de Tablares et de Teresa de Jesus, nièce de la sainte 
Proc., t. IL, p. 238 et Obras, t. II, p. 320-321). 


La connaissance d’une mort se faisait par une intuition spon- 
tanée et subite, laquelle venait surprendre la sainte et la mettait 
dans une légère extase, On nous la montre « se posant la main 
sur les yeux », puis & revenant à elle », quand elle à reçu le 
message (Doña Quiteria). Mais voici, maintenant un cas différent, 
où la vision du fait lointain aurait été demandée par sainte 
Thérèse comme une faveur. « Je sais, déclare Dona Beatriz de 
Mendoza, dans la déposition déjà citée (Proc., t. EL, p. 395), qu’au 
temps où D. Lorenzo de Cepeda, frère de Thérèse de Jésus, vivait 
encore à Quito avec sa famille, Mère Thérèse eut un grand désir 
de le revoir, car il n’était pas alors certain qu'il revint jamais 
en Espagne. Elle implora le Seigneur de faire en sorte qu’elle le 
vit; et un soir, elle se trouva au Pérou [le Pérou comprenait 
l’Equateur et done Quitol chez son frère, qu’elle vit, avec sa 
femme et Francisco (aujourd’hui mon gendre) qui était tout petit, 
dans les bras de sa nourrice [le fait doit se passer vers 1560]. 
Elle entendit les paroles échangées entre D. Lorenzo et sa femme, 
et leur donna sa bénédiction. Des années après, quand son frère 
revint en Espagne [au commencement d’août 1575], Mère 
Thérèse lui raconta la chose et lui répéta les paroles qu’elle avait 
entendues. Cela m'a été raconté par mon gendre, qui le tenait 
de D. Lorenzo son père. » La même anecdote est répétée dans 
la déposition de Doña Orofrisia, femme du neveu de sainte 
Thérèse (Proc. t. 1, p. 400) qui la tenait de son mari. 


Cette vision en esprit, de son frère, vivant au loin, n’est 
connue que par des témoins indirects; mais on peut citer un fait 
comparable dont la sainte a parlé elle-même. Etant à Séville 
en 1575, elle se trouva, un jour de novembre, dans une grande 
inquiétude au sujet du P. Graciän, qui avait été malade, et dont 
elle était sans nouvelles. Elle était si troublée qu’elle ne pouvait 
se mettre en oraison. © Or, dit-elle, tout d’un coup — et ce ne 
pouvait être une imagination — je vis intérieurement une lu- 
mière et aperçus le Père, qui venait, l’air joyeux, par le chemin. » 
(Obras, t. IL, p. 81, n° LIX). Peu après le P. Graciän arrivait 
à Séville. 
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Touchant les faits à venir, la chronologie demande que l’on 
parle d’abord d'une révélation qui serait la plus remarquable 
de toutes, mais sur laquelle il est malaisé de se faire une opinion 
fondée et précise. À la mi-août de 1538, la sainte se trouvait 
dans la maison de son père où celui-ci l’avait fait transporter, 
du couvent de l'Encarnaciôn, car elle était gravement malade. 
Dans la nuit du 15 au 16 août, Thérèse tomba dans un évanouis- 
sement profond, qui dura plus de trois jours, au point qu’on la 
crut morte. Mais il n’est pas nécessaire d’insister sur des circons- 
tances qui sont rapportées au chapitre cinquième de l’Autobio- 
graphie. Ce qui nous intéresse ici, c’est, au contraire, ce que la 
sainte n’a pas dit dans son livre, et qu’on trouve dans la dépo- 
sition d’une de ses filles les plus chères, Isabel de Jesüs. Voici 
donc ce complément curieux et indispensable du cinquième cha- 
pitre susdit, tel que l’a donné la déposante à Salamanque (Proc., 
t. LIL, p. 129): « Je demandai à la Mère Thérèse de Jésus s’il 
était vrai qu'elle était restée comme morte pendant quatre jours 
et qu’elle avait vu le Ciel et l'Enfer. La Mère me répondit: « Il 
est vrai, ma fille, que je fus tout ce temps-là comme morte; et 
mon père, qui m'aimait tant, ne voulut pas me laisser enterrer, 
et il ne me quittait pas. Au moment où je repris conscience, on 
raconta que j'avais vu le Ciel, et les monastères que je devais fon- 
der; et que je mourrais sainte et qu’on couvrirait mon corps, une 
fois morte, avec un drap précieux. » Elle me dit encore d’autres 
choses que je ne me rappelle pas et ajouta: « Quand je fus entiè- 
rement revenue à moi, et qu’on me répéta ce que j'avais dit, 
voyant que mon père était là, lui, un homme si sage, je fus pleine 
de confusion. » Et elle me donna à entendre, voulant, comme 
toujours, cacher les grâces que Dieu lui faisait, que ces paroles 
n'étaient que des divagations. Toujours est-il que moi je les ai 
vu s’accomplir, » 

Un autre témoin, Isabel Bautista (Avila, 30 août 1610; 
Proc., t. II, p. 519) déclare avoir entendu, de la bouche de la 
sainte, une partie des choses contenues dans l’article V du 
Rotulo. Or cet article du questionnaire énumère les faits sui- 
vants: « Au bout de quatre jours de cette syncope, qu ’on pourrait 
plutôt appeler extase divine, ayant repris connaissance, elle se 
plaignit qu’on ne l’eût pas laissée au Ciel, ajoutant que, par son 
intercession, son père et son amie la he Juana Suarez 
feraient leur salut; qu’elle avait vu beaucoup de monastères 
qu’elle fonderait ; beaucoup d’âmes qui seraient sauvées par elle ; 
qu'elle mourrait sainte et que son sépulcre serait recouvert de 
brocart, ainsi que cela eut lieu depuis. » (Proc., t. III, p. XIII). 
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Bien que le contenu de l’article V ait été reconnu comme 
vrai par plusieurs témoignages, il est évident que cet assentiment 
ne suffit pas à authentiquer le détail des faits. Ni le rédacteur 
de l’article, ni celles à qui on le lisait n’avaient l’idée de sou- 
mettre la série supposée de révélations à une discrimination ceri- 
tique. Et on le voit bien, lorsqu'un des témoins, Isabel Bautista, 
après avoir déclaré que la sainte avait eu la vision « de tout ce 
que dit l’article », reconnaît que ce qu’elle sait « de la bouche 
de la Santa Madre » n’est « qu’une partie de ce que contient 
l’article » (Proc., t. Il, p. 519). Elle croyait simplement que 
sainte Thérèse ne lui avait pas tout dit. Ce qui est, après tout, 
fort possible. 

On voit pourquoi on pouvait dire, au début de ce para- 
graphe, qu'il n'était pas facile de se faire une opinion solide et 
définie sur la prophétie de 1538. Pourtant, la recherche tentée 
pour y parvenir n’est pas sans résultat. Si sainte Thérèse n’a pas 
laissé soupçonner, dans sa biographie, que son évanouissement 
ait pu être autre chose qu’un épisode de sa maladie d’alors, il 
est prouvé qu’au sortir de son état léthargique, n’ayant pas encore 
repris clairement conscience, elle a prononcé des paroles capa- 
bles de donner à penser qu’elle avait eu un songe d’apparence 
prophétique; et comme le contenu de ce songe était propre à 
donner une haute idée de sa destinée religieuse, elle s’est efforcée 
de déprécier la portée de ces paroles; qu’elle a pu regarder sin- 
cèrement, au moins un certain temps, comme des propos déli- 
rants. Par la suite, comme le note Isabel de Jesüs, il était impos- 


sible de n’en pas remarquer la vérification par les faits; mais 
c'était une raison de plus, pour la sainte, quand on l’interrogeait. 


de rester dans le vague et de tenir des propos évasifs. Il en 
résulte qu’il n’est pas possible de discerner, dans les paroles 
citées, ce qui est vrai, amplifié, ou même inventé. Comment dou- 
ter que, par son caractère tragique et mystérieux, l’évanouis- 
sement qui faillit faire enterrer la sainte encore vivante n'ait 
été l’objet de commentaires passionnés au couvent de l’Encar- 
naciôn ? Il serait quasi miraculeux que l'imagination n’ait en 
rien altéré les paroles de sainte Thérèse; mais il est impossible 
de déterminer où porte cette vraisemblable altération. En ce 
qui concerne la prédiction des fondations de monastères, un 
argument négatif pourrait être tiré du premier chapitre du livre 
des Fondations, où la sainte déclare n’avoir jamais songé à créer 
d’autres couvents que son « petit recoin » de Dieu, comme elle 
appelait San José d’Avila. Il y a là une difficulté psychologique. 
Mais, outre qu'elle est impuissante à annuler un acquis historique 
inattaquable dans sa substance, malgré des contours un peu flous, 
on peut considérer que, jusqu’au jour où la rencontre du 
P. Maldonado éveilla dans l’âme de la sainte les ardents désirs 
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d’apostolat qu'elle décrit au chapitre précité, celle-ci avait mis 
en oubli, au plus profond d'elle-même, des perspectives d’où 
l'humilité comme la prudence lui conseillait de détourner le 
regard. 


Sur d'autres lumières, concernant des faits à venir. sainte 
Thérèse a, au contraire, parlé très librement et affirmativement., 
comme on le voit aux chapitres XXV et XXVI de sa vie, ainsi 
que dans la Relaciôn III de 1563 (Obras, t. Il, p. 19) où elle 
écrit: « Rien ne m'a été montré dans l’oraison, jusqu’à deux 
années d'avance, que je ne l’ai vu s’accomplir ». Pourtant, on 
doit reconnaître que les faits visés par la sainte ne sont pas aussi 
manifestement des réalisations prophétiques qu’elle le laisse 
supposer. [ls se rapportent surtout à la fondation du monastère 
de San José d’Avila où, tout en prévoyant et rencontrant beau- 
coup de difficultés, sainte Thérèse ne restait pas moins assurée, 
d’une assurance profonde et invincible, en dépit de ses décou- 
ragements de surface, que son génie surmonterait tous les obs- 
tacles. Ne savait-elle pas, mieux que personne, sans se l’avouer 
explicitement, que sa ténacité, son adresse, son courage, triom- 
pheraient de toutes les inerties et abattraient tous les mauvais 
vouloirs ? Et alors, ne pourrait-on dire que ce qu’elle appelle 
révélations sur l’issue heureuse des événements ne fait que tra- 
duire sa certitude intérieure et cachée qu’elle créera elle-même 
cette issue ? On doit done convenir qu’une explication naturelle 
des prémonitions de sainte Thérèse est difficilement réfutable, 
si l’on se borne aux faits se rattachant à son activité de Fonda- 
trice. Dans ce domaine, la vision de l’avenir n’est pas démontrée. 


Mais il y a un autre domaine, où des faits échappant à l’ac- 
tion humaine furent certainement connus d'avance et, dès lors, 
on peut se demander si la solidité de la construction rationnelle 
dont on vient de faire l’esquisse ne s’en trouve pas grandement 
compromise. Ainsi, sainte Thérèse, avant l’apparition de s. Pierre 
d’Alcantara citée au début de cette étude, avait sû, par une autre 
vision, qu'il ne tarderait pas à mourir, comme elle rapporte au 
même chapitre XXVII de sa Vie: « Un an avant de mourir, 
étant au loin, il m’apparut. Je sus que c'était le présage de sa 
mort et l’en avisai, où il se trouvait, à quelques lieues d'ici, » 

Plus remarquable encore est l’apparition de la sainte, alors 
à Ségovie, à une religieuse malade du carmel de Salamanque, 
dont elle sait qu’elle mourra le jour même et le lui dit, ainsi 
qu’on a pu le lire dans le numéro 134 de cette revue, page 165. 
Et, inversement, on la voit affirmer qu’une Carmélite que les 
médecins déclarent à l’extrémité, guérira; s’en montrant si cer- 
taine qu’elle détourne de lui donner l’extrême-onction, ainsi que 
le rapportent deux témoins directs (Proc. t. IT, p. 406 et 420). 
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Don Martin Guzman, mari de sa sœur aînée, Maria de 
Cepeda, étant mort subitement et n'étant pas habitué à se con- 
fesser souvent, sainte Thérèse connut, six ans d’avance, que les 
choses se passeraient de la même manière pour sa sœur et qu'il 
lui incombait de la préparer à cette fin inopinée. Elle obtint, 
non sans difficulté et insistance, de son confesseur, qui était alors 
le P. Gaspar de Salazar, de quitter momentanément l’Encarnaciôn 
où elle se trouvait encore (1561), pour aller s'installer auprès 
de la veuve, à Castellanos de la Cañada, afin de l’accoutumer, 
sans lui en donner la raison, à la confession fréquente. Doña 
Maria mourut, en effet, comme son mari, subitement; mais ayant 
suivi les conseils de sa sœur, sa dernière confession ne datait que 
de quelques jours. Ces faits, rapportés au chapitre XXXIV in fine, 
de l’autobiographie, sont iei complétés par la déposition de 


Maria de San José (Salazar) (Proc., t. I, p. 495). 


Il lui arriva encore de connaître à l’avance non plus un fait 
simple et déterminé, mais une série d'événements où dominent 
de libres décisions. Témoin ce que rapporte à Valladolid, le 
7 août 1610, D. Antonio de Quiñones, comte de Luna (Proc. 
t. II, p. 337) qu'il tenait d’un des sujets de la prédiction, Maria 
de Guzman, franciscaine au couvent de la Concepcion, à Leon. 
La sœur de Maria de Guzman désirait voir celle-ci entrer au 
carmel d’Avila et avait jadis demandé à sainte Thérèse de prier 
à cette intention. Or voici ce que la sainte avait répondu: 

— Maria entrera dans un couvent, mais ce ne sera pas Île 
Carmel ; 

— auparavant, elle se mariera ; 

— elle aura deux enfants; 

— ces enfants, eux aussi, se feront Religieux. 


Or les choses s'étaient passées ainsi: Maria de Guzman 
s'était mariée; elle avait eu un fils et une fille; puis son mari 
était mort. Elle était alors devenue Franciseaine et sa fille était 
entrée en religion à Zamora. Le fils, enfin, après avoir servi 
comme page chez le comte de Luna (le déposant), sans intention 
de se faire religieux, était entré chez les Bénédictins. 


Plusieurs fois sainte Thérèse prédit à des jeunes filles 
qu'elles seraient carmélites; mais dans ce genre de prédiction, 
il est difficile, à moins de détails caractéristiques, de savoir si 
les paroles qui se sont réalisées étaient dictées par une véritable 
inspiration. En outre, on peut penser que le prestige dont jouis- 
sait la Sainte et la croyance fort répandue que ses paroles 
avaient valeur prophétique, ont suffi à orienter certains sujets 
vers la vocation carmélitaine et même à créer dans leur entou- 
rage la conviction que les paroles qu’elle avait prononcées à ce 
propos ne pouvaient pas rester sans effet. Il existe un cas curieux 
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de ce genre rapporté par Josefa de la Encarnaciôn, du Carmel 
de Villanueva de la Jara, dans sa déposition du 3 août 1610, 
à Alcala de Henarés (Proc. t. IL, p. 475). Lorsque sainte Thérèse 
se rendait à Villanueva, pour y fonder le carmel de Santa Ana, 
elle s'arrêta, le 20 février 1580, dans une maison de campagne 
que possédait, non loin de la ville, D. Miguel de Tobar, père 
de la déposante, qui s'appelait alors Apolinia. Celle-ci était pré- 
sente avec ses deux sœurs. Or sainte Thérèse leur déclara qu’elles 
iraient toutes les trois au Carmel. Don Miguel protesta: « L’aî- 
née, je ne dis pas non; mais pas les deux autres! — Rien que 
l’ainée ? dit la sainte, non, mais les trois; sans aucune doute. » 
Quatre ans plus tard, deux des sœurs étaient au carmel de Villa- 
nueva, devenues Isabel de Jesüs et Francisca de San Eliseo. Mais 
la troisième, Apolinia, entendait se marier et note qu'elle ne 
manquait pas de prétendants, étant fort riche. Puis, un beau jour, 
sept ans après la prédiction, un dimanche d’octobre, étant allée 
avec sa mère visiter ses sœurs, sans avoir plus qu'avant l’inten- 
tion de se faire Carmélite, mue par une impulsion subite et vio- 
lente, elle s'était littéralement jetée dans la clôture et le len- 
demain, 18 octobre, en la fête de S. Luc, avait reçu l’habit. 


Ici, il faut ajouter, pour mettre le lecteur en possession de 
tout ce qui peut l’éclairer, suivant son jugement personnel, sur 
la triple vocation des demoiselles Tobar, que les parents d’Apo- 
linia avaient coutume de lui répéter qu’elle n’échapperait pas 
à la prophétie de la sainte, sans toutefois, — elle y insiste — 
la détourner en rien du mariage. 


Parfois, la connaissance certaine d’un événement à venir se 
fondait, chez sainte Thérèse, sur la confiance qu’elle recevait 
alors dans l’efficacité de sa prière. Elle savait qu’elle serait exau- 
cée, sa demande étant conforme au vouloir de Dieu. Elle en a 
donné plusieurs exemples, au chapitre XXXIX de sa Vie. Priant 
pour qu’une personne à peu près aveugle guérisse, elle a une 
vision et entend des paroles qui l’assurent dès ce moment ar° 
sa demande est exaucée. Priant pour qu’une personne qu’elle 
sait résolue de mal agir y renonce, une parole, un susurrement, 
plutôt, qu’elle entend corporellement, et voici qu'aussitôt sa 
peine a disparu: car elle voit, comme si c'était fait, que la per- 
sonne laissera son mauvais dessein. Ou bien, sans autre signe que 
l’allégresse qui la saisit, en implorant une grâce, elle sait que 
le Seigneur l’accorde. Cette grâce est plus souvent une conversion 
qu'une guérison corporelle. 

La croyance que sainte Thérèse avait le don de prophétie 
s’était fort répandue et l’on cite, à ce propos, le mot de l’évêque 
d’Avila, D. Alvaro de Mendoza: « Quand Mère Thérèse affirme 


une chose, même si elle semble impossible, elle arrivera » (Proc. 
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t. III, p. LX; t. Il, p. 501). Cette réputation n'était pas sans 
importuner la sainte, et elle s’en plaignait: © Je ne puis plus 
rien dire sans que tout le monde parle de prophétie et de révé- 
lation » (Proc. t. II, p. 537). Et quel déplaisir c’était, pour Mère 
Thérèse, de se voir traitée comme une voyante de profession, par 
des gens qui venaient lui demander quelle serait l’issue de telle 


ou telle affaire! (Proc., t. Il, p. 501-502). 


La tendance à prêter des vues prophétiques à sainte Thérèse 
là où n'était peut-être en jeu que sa sagacité, s’est manifestée 
au Procès, dans mainte réponse à l’article 81 du Questionnaire, 
intitulé: De la gracia de la profecia. On pourrait en donner 
plusieurs exemples. Citons simplement celui-ci, tiré de la dépo- 
sition d’Isabel de Sto Domingo (Proc. t. II, p. 501-502). Celle-ci. 
après avoir déclaré qu’elle était bien certaine que sainte Thérèse 
avait le don de prophétie, en donne, comme la meilleure preuve 
qu’elle connaisse, le fait que la Mère Fondatrice avait prévu 
l'échec du couvent de Pastrana. Celle-ci, en effet, en nommant 
Isabel de Jesüs comme Prieure, lui avait dit qu’un jour viendrait 
où il faudrait la transférer elle et ses filles, dans un autre monas- 
tère. Or c’est exactement ce qui se passa: cinq ans après, la 
Prieure fut envoyée à Ségovie avec ses compagnes, et Pastrana 
abandonné. Ainsi présenté, le fait d’annoncer en 1569 que la 
fondation de Pastrana ne serait pas durable semble, il faut en 
convenir, dépasser les limites d’une simple conjecture. Mais il 
en va autrement, si l’on considère qu'avant de fonder Pastrana, 
sur la demande de la princesse d’Eboli, sainte Thérèse avait eu 
l’occasion d’éprouver son humeur impérieuse et fantasque et 
pouvait augurer qu’un monastère placé sous pareil patronage 
avait peu de chance de prospérer. Et alors, il n’est plus indispen- 
sable de recourir à une lumière prophétique pour expliquer ses 
paroles à la Prieure Isabel de Jesüs. 


L’inconvénient de ces interprétations sans rigueur est qu’en 
multipliant le nombre des cas douteux elles retirent de leur relief 
aux cas nets et certains, 


Ce n’est certes pas parmi ces derniers qu’on doit placer deux 
autres prophéties dont on ne peut, pourtant, éviter de parler, 
vu l’importance qu’on leur a donnée dans la plupart des biogra- 
phies de sainte Thérèse. La première est la connaissance de la 
date de sa mort; la seconde est la prédiction de la mort de 
Sébastien, roi de Portugal et l’anéantissement de son armée, en 
1578, sur la côte africaine. 


Voici comment le P. Ribera, premier biographe de la sainte. 
explique dans sa Vida de la Madre Teresa de Jesûs au chapitre V 
du livre IV, pourquoi l’on a cru que la sainte avait connu le 
temps de sa mort; « Elle sut d’avance quelle année elle mourrait. 


12 LUMIÈRES SUR DES FAITS ÉLOIGNÉS 481 


En effet, comme la Mère Inés de Jesüs, Prieure de Medina, lui 
disait un jour: « Votre Révérence va avoir cinquante-neuf ans », 
elle répondit: « Oui », et comme en aparté ajouta: &« De cin- 
quante-neuf à soixante-huit », sans rien dire de plus. Mère Isabel 
de Jesüs, alors novice, nota ces paroles. Quelques années plus 
tard, Mère Thérèse se trouvant à Salamanque, malade comme à 
l'habitude, le Dr Tiedra lui conseilla divers remèdes. Elle répon- 
dit qu'elle n’en ferait rien: pour quatre ans qu’elle avait à vivre. 
cela n’en valait pas la peine. Or la religieuse qui avait entendu 
les premières paroles, les rapprochant de celles-ci et comptant 
les années écoulées depuis, vit qu’il en manquait quatre pour 
faire soixante-huit. Et, de fait, Mère Thérèse mourut âgée d’un 
peu plus de soixante-sept ans et demi. » Bien que ce passage 
soit confirmé par la déposition de Mère Isabel (Salamanque, 
20 juillet 1610; Proc. t. IT, p. 121), il existe des raisons que 
ni la Carmélite ni le biographe n’ont connues, capables de faire 
douter que la sainte ait su le temps de sa mort. Des lettres qu’elle 
écrivit, le 1% septembre 1582, au P. Graciän (Carta XXXIV. 
Epistolario, t. II, p. 229), et le 15 du même mois, à la Prieure 
de Soria (Carta CDXX XVII, p. 237), il ressort, en effet, que Mère 
Thérèse n’envisageait pas, alors, qu'elle ne serait plus de ce 
monde à partir du 4 octobre de la même année. Et cela résulte 
encore des paroles qu'elle a dites à sa compagne, Ana de San 
Bartolomé, quatre ou cinq jours avant de mourir, lui témoignant 
son désir, au cas où elle se remettrait, de regagner Avila. (Décla- 
ration de Teresita, sa nièce, Obras, t. II, p. 367). On voit donc 
qu'il y a des raisons sérieuses de ne pas croire que sainte Thérèse 
ait su qu'elle allait mourir, aux approches mêmes du 4 octobre 
1582. Pourtant il faut convenir que ce ne sont pas des raisons 
péremptoires. La sainte, en effet, avait pour principe d'agir pra- 
tiquement non d’après des révélations, mais d’après des proba- 
bilités rationnelles et, ici, il n’est pas impossible que ses projets 
pour un avenir prochain aient été fondés sur le refus systéma- 
tique de régler sa conduite sur des indices peut-être illusoires. 
11 faut aussi mentionner une autre source de la croyance que 
sainte Thérèse connaissait la date de sa mort: c’est l’existence 
d’une note qu’elle écrivit au monastère de Tolède et dont voici 
le texte: « Le 17 novembre, octave de saint Martin de l’an 1569, 
je vis, par rapport à ce que Je sais, que j'avais passé douze ans 
sur trente-trois, le temps qu'a vécu Notre-Seigneur. Il en man- 
que vingt et un. C’est à Tolède, au monastère du glorieux saint 
Joseph, de l’Ordre du Carmel. Moi pour toi et toi pour moï. 
Douze [années] pour moi, et non par ma volonté, ont été vé: 
cues » (Obras, t. Il, p. 43). Ce texte énigmatique prouvait, aux 
yeux du P. Graciän, que la sainte avait eu révélation de la date 
de sa mort; mais il reconnaissait qu’il n’était pas possible d’en 
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donner une explication claire, en raison de son caractère crypto- 
graphique (porque hay algunas cifras suyas) (Ibid., n. 1). Consi- 
dérant la grande intimité du P. Graciän avec la sainte, il serait 
téméraire de n’accorder aucun crédit à son opinion. On doit done 
conclure de ce qui précède qu'il n’est pas prouvé que la sainte 
ait connu le temps de sa mort, mais que le contraire n'est pas 
non plus certain, 


En août 1578, Sébastian. roi de Portugal, fut tué dans une 
bataille contre les Maures, à Kasr-el-Kebir et son armée anéan- 
tie. Vingt ans auparavant, selon le P. Ribera, sainte Thérèse 
aurait eu la vision d’un ange tenant au-dessus du royaume de 
Portugal une épée ensanglantée (Vida, 1. IV, ch. 5). Le n° 81 du 
questionnaire rédigé en vue des informations canoniques men- 
tionne ce fait et le donne comme une annonce prophétique du 
désastre portugais. Un témoin dont la déposition au procès 
d’Avila est parmi les plus importantes (Proc., t. II, p. 101) Isabel 
de Sto Domingo, confirme les dires du P. Ribera: « Je sais, dit- 
elle, pour l’avoir entendu dire à une personne qui le savait de la 
santa Madre, qu’elle avait prophétisé la mort du roi de Portugal 
et avait vu un ange portant une épée ensanglantée et menaçant 
ce royaume. » Par contre, il est remarquable qu’un témoin par- 
ticulièrement qualifié pour connaître la chose n’en ait rien dit 
dans sa déposition. Maria de San José (Salazar), amie ancienne 
et très intime de la sainte, Prieure au Carmel de Lisbonne depuis 
1588, a fait en 1595 une longue déposition, où il est traité expli- 
citement du don de prophétie; or, parmi les faits cités comme 
preuve de ce don, la prophétie portugaise ne figure pas. Sans 
donner à l’argument négatif une autorité exagérée, on peut dire 
que vision et prophétie appartiennent à une tradition assez 
vague et fragile, et il n’y aurait pas lieu d’y insister si elle n’avait 
pris, par l’effet d’un document tardif, une apparence pseudo- 
historique. Ce document serait une relation de sainte Thérèse 
au P. Graciän, en date du 15 août 1578, dont voici le texte : 


€ Depuis que Notre-Seigneur, pour me consoler de la peine 
que j'avais eue de la perte de l’armée portugaise, dans les plaines 
africaines, m'a dit qu'il l’avait permise, parce qu’il avait trouvé 
les Portugais prêts à paraître devant Lui, j’ai conçu tant d’estime 
pour cette nation, dont les soldats, au lieu d’être corrompus 
comme ailleurs, étaient si vertueux, qu’il m'est venu de grands 
désirs d’aller fonder quelques maisons de notre Carmel réformé 
dans ce royaume. Il me semblait qu’il en résulterait beaucoup 
de gloire pour Dieu et de profit pour la religion, vu la moralité 
et les vertus des sujets portugais. Je priai instamment sa divine 
Majesté de me faire cette grâce et, le jour de l’Assomption de 
la Reine des Anges, le Seigneur me dit: « Pour toi, ma fille, tu 
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n'iras pas au Portugal fonder des maisons de ta Réforme. Ce sont 
tes filles et tes fils qui le feront. Je veux, en effet, que par les 
tiens, s’accroisse le nombre des bons Religieux et Religieuses 
qu'il y a dans ce royaume et, de cette manière, j'aurai plus de 
raison de suspendre le châtiment que je lui ai infligé et de le 
traiter avec miséricorde, En outre, ta main gauche y sera portée. 
car Je veux lui donner une main de ma si chère Epouse, pour 
le relever de son infortune, lui rendre le bonheur d° autrefois et 
lui donner un gage de nouveaux bienfaits. » 


Ce texte laisse voir plusieurs marques d’inauthenticité : 
sainte Thérèse y affirme son estime pour la nation portugaise 
avec une application et une lourdeur bien étrangères à sa ma- 
nière d'écrire: elle appelle son Ordre (ce serait la première 
et unique fois, note La Fuente) Carmel Réformé, se donnant 
ainsi, indyectement, un titre de Réformatrice qu’eût réprouvé 
son humilité; enfin, à quelques lignes de distance, la défaite du 
roi de Portugal, donnée comme une faveur du Ciel, accordée à 
la vertu de ses troupes, est devenue un châtiment. Quant à la 
main gauche de-la sainte, coupée par le P. Graciän, lors de la 
première exhumation, il est vrai qu’elle fut donnée par lui au 
couvent San Alberto de Lisbonne en 1585. D’où plusieurs n’hési- 
teront pas à conclure que c’est postérieurement à cette date que 
fut rédigé ce texte, et non le 15 août 1578. Il est même préférable 
d’en repousser la divulgation jusqu’après 1614, date de la mort 
du P. Graciäan, car il est vraisemblable qu’on attendit le mo- 
ment où il ne pourrait plus protester que sainte Thérèse ne lui 
avait jamais adressé semblable relation. Ajoutons que le 
P. Silverio, bien qu'il ait publié divers apocryphes dans son édi- 
tion des Obras, a jugé superflu d’y mettre celui-là. On le trouve 
dans La Fuente, Escritos de Santa Teresa, éd. 1930, t. L, p. 537, 
qui le tire d’Agiologo Lusitano, t. III. Le P. Grégoire de Saint- 
Joseph l’a publié, au t. III, p. 478 de sa traduction des Lettres 
de Sainte Thérèse (Rome, F. Pustet, 2° éd.), d’après Cronica 
de Carmelitas, ete. Lisboa, 1657, sans l’accompagner d'aucun 
commentaire. 


L’impression pénible où laisse cette excursion nécessaire 
dans des régions malsaines de l’histoire ne doit pas s’étendre aux 
résultats de notre recherche, laquelle, croyons-nous, a procuré 
une récolte de faits valables : 

— Il est certain que sainte Thérèse, par des voies étrangères 
à l’expérience sensible et qu’on peut bien appeler lumières, 
recevait connaissance que certaines personnes venaient de mou- 
rir, et la recevait au moment de leur mort. Qu’elle ait perçu 
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parfois, au même moment, le destin de leur âme, elle l’a -dit; 
mais ce fait entraîne au-delà des données vérifiables qui sont 
l’objet immédiat de cette étude. 

— Ces intimations se faisaient dans un état de recueillement 
passif, soustrayant la sainte aux impressions du monde extérieur ; 
et elle ne laissaient place, dans son esprit, à aucun doute sur la 
réalité de l'événement. 

— Parmi ces faits, les uns sont prouvés par ses propres 
déclarations, d’autres par des témoins qui se trouvaient présents, 
quand l’atteignait le message intérieur. 

— Ces communications ne se présentent pas comme des 
accidents fortuits: elles ont de la continuité et se poursuivent 
jusqu'aux dernières années de sa vie: au temps de la pacification 
et de l’épanouissement de son âme dans la grâce du mariage 
spirituel. 

— La vue à distance de faits autres que des morts n’est pas 
attestée par la sainte et les témoignages qui s’y rapportent ne 
sont pas à l’abri de toute critique. L’anecdote de Quito, entre 
autres, pourrait aisément avoir été enrichie de menues circons- 
tances, ajoutées en toute innocence par ceux qui l’ont successi- 
vement transmise. Et il est permis de se demander si, à la source, 
se retrouverait tel trait, tel mot, qui font tout le merveilleux de 
cette histoire de famille. + 


. — Pour les faits à venir, on peut les partager en deux elas- 
ses: les uns se rapportent à l’activité de la Mère Fondatrice; 
les autres concernent des destins individuels. Les premiers — on 
l’a souligné — soulèvent une objection difficilement réfutable : 
on ne peut, en effet, appeler proprément lumière prophétique 
la conviction qu'un événement en soi normal, comme le succès 
d’une entreprise, même malaisée et incertaine, mais humai- 
nement possible, se produira. C’est le génie même de la sainte, 
ce sont ses rares aptitudes qui tendent à faire écarter comme 
nécessaire une interprétation surnaturelle de ses anticipations 
de Fondatrice. D’autre part, le fait qu’elle a eu- connaissance 
d'événements à venir indépendants de toute action humaine et 
rationnellement imprévisibles, renfloue l’hypothèse prophétique 
là où, de soi, elle ne s’imposait pas. On retrouve ici le problème 
posé dans la vie de Jeanne d’Arc et la solution est la même: 
la prédiction de la levée du siège, prise à part, souffre une expli- 
cation phychologique et rationnelle; mais remise dans le con: 


texte inévitable de l’Epée, de la reconnaissance du roi, de:la 


blessure prévue, l'explication s'effondre. . 


— Parmi les faits du second groupe, ceux qui ont trait à des 
individus, la sainte a signalé elle-même les événements moraux 


ou physiques qu’elle a vus:à l’avance comme réalisés, en tant 
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qu'effets d'une prière connue, de science certaine, comme efficace. 
Prophétie indirecte et inexprimée, dont la sainte dit clairement 
qu'elle aurait pu donner beaucoup d’exemple (Vie, XXXIX, 
par. 5). 

— Dans ce même groupe, les prédictions touchant des voca- 
tions religieuses appellent plusieurs remarques: faites par une 
personnalité prestigieuse, déjà réputée sainte et jouissant de 
dons extraordinaires, dans des familles où, le plus souvent, l’éven- 
tualité d’une entrée en religion n’avait rien d’improbable, elles 
ne peuvent sufhire, sans plus, à démontrer que sainte Thérèse ait 
su, en face d’une destinée encore incertaine, qu’elle s’orienterait 
dans un sens défini; et il faut ajouter que, tout en dévoilant ses 
charismes en toute simplicité et humilité, elle n’a fait allusion 
à aucune révélation de ce genre. Enfin, il est possible que telle 
phrase, prononcée par elle en manière de pieux souhait, soit 
devenue plus tard, le vœu s'étant accompli, le signe rétrospectif 
d'une vue prophétique. La sainte elle-même ne nous met-elle pas 
en garde contre de telles interprétations, quand elle dit qu’elle 
ne peut plus parler sans qu’on lui impute des prophéties ? 

— Si l’on a rencontré plusieurs fois, au cours de cette recher- 
che, des traces de ce zèle maladroit, on a trouvé aussi des faits 
qui résistent à une critique sévère. Parmi ceux-ci, au premier 
rang, se place la communication avec l’âme des morts. Et il est 
bien qu'il en soit ainsi, car il n’importe guère, en somme, que 
sainte Thérèse soit allée en esprit au Pérou visiter son frère. 
Mais qu'elle ait vu, des années durant, et jusqu’à la fin de sa vie, 
des âmes quitter la terre, et connu leur destin, il est difficile de 
ne pas le regarder comme un privilège de celle qui ne distinguait 
plus, dans son zèle et son amour de Dieu, le salut des autres du 
sien propre. 

O. Leroy. 


LA CIGALE DANS LA SPIRITUALITÉ 


ne 


Le Dictionnaire de Spiritualité en cours de publication chez 
Beauchesne ne peut tout dire, et il est assez riche pour qu'on 
ait bien mauvaise grâce à lui reprocher telle ou telle petite 
absence. Sa direction, si compréhensive, nous permettra cepen- 
dant une légère chicane. Catholicisme a un article Animaux, 
avec une brève bibliographie (1), par J. de Mahuet, qui n’est 
pas sans utilité. Rien d’analogue dans le DS. Rien à Abeille, 
rien à Agneau, rien à Ane, rien à Animal, rien à Bête. Et pour- 
tant ces mots sont plus ou moins gros de sens biblique, litur- 
gique, spirituel. Voici quelques-unes des choses que l’on pourrait 
dire sur le thème Cigale. 

Elle ne paraît pas dans la Bible, sauf une une fois chez 
Symmaque. « Pro hirundine Symmachus cicadam transtulit, quae 
hebraïce dicitur sis. » (Jérôme, In Hieremiam, VIII, 7. CSEL, 
LIX, p. 110). Dans la version anglaise, elle remplace parfois la 
sauterelle (2). 

Confucius (3) raconte comment un bossu gaulait les cigales 
au vol, et s’expliquait ainsi: © Dans l’immensité de l’univers, 
dans la multitude des êtres, je ne connais que les ailes de mes 
cigales, Je ne me laisse ni retourner ni pencher; je ne donnerais 
pas les ailes de mes cigales pour l’ensemble des dix mille êtres: 
comment ne pourrais-je pas les attraper ? » Et Confucius de 
conclure : € Quand la volonté ne se disperse pas, l'esprit se con- 
centre. C’est ce qu’on peut dire de ce bossu. » 

Puisque nous ne gaulons iei que les cigales spirituelles, nous 
ne nous occuperons pas de la cigale littéraire. Le point de vue 
de l’histoire naturelle ne nous retiendra pas non plus. On pourra 
voir La vie des animaux (Larousse), t. I, 1949, p. 275-276, et 


(1) Ajouter P. ANTIN, Quelques animaux dans la littérature spirituelle, 
dans Mélanges de littérature... offerts à M. Louis Arnould, Poitiers, 1934, 
p. 1-3, ou, avec des variantes, dans Bull. de S. Martin et de S. Benoît, Ligugé, 
1933, p. 324-326. P. de LABRIOLLE, à la séance annuelle des cinq académies. 
le 25 oct. 1939, fit une lecture intitulée: L'homme à l’école de la bête. Cf. son 
esquisse sur Apatheia, Rev. des Etudes lat., 1938, p. 35-37. J. AYMARD, L’ani- 
mal et les vertus & romaines », dans Hommage à Léon Hermann. Bruxelles, 
1960, p. 118-123 (coll. Latomus, 44). 

(2) J. Hasrines, À Dictionary of the Bible, t, III, 1900, p. 130. 

(3) J. CHAINE et R. GRoUSSET, Littérature religieuse, Paris, 1949, p. 805, 
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surtout Aristote, Hist. anim. IV, 7, 532 b 10 et V ch. 30; Part. 
anim. 682 a (Budé p. 123, 191); Pline, H. N. XI, 92 (Budé p. 57, 
148). Ces données antiques, plus ou moins inexactes, ont inspiré 
nos auteurs. Ainsi l’hagiographie légendaire alimentant le culte. 


Dans le Phèdre, 258 e, Socrate montre à son interlocuteur 
les cigales qui. selon l’usage, au fort de la chaleur chantent et 
conversent entre elles « au-dessus de nos têtes. Elles ont l’œil 
sur nous... Il ne faut pas laisser choir nos têtes et céder à leurs 
enchantements par inertie intellectuelle. » Suit le beau mythe 
des cigales. Jadis les cigales étaient des hommes. Quand les Muses 
furent nées, il y eut des hommes qui, à force de chanter, oubliè- 
rent le manger et le boire et en trépassèrent. Ils sont la souche 
de la gent cigale. Honneur aux interprètes des Muses, ces cigales 
chanteuses! (262 d). 

Parmi les odes anacréontiques traduites par Leconte de 
Lisle, la VIII (Poèmes antiques, p. 170) fait de la cigale un 
modèle de vie à l’imitation de la divinité. 

...Innocent à tous, paisible et sans ruses, 

Le gai laboureur, du chêne abrité, 

T'écoute de loin annoncer l'été. 

Apollôn t’honore autant que les Muses, 

Et Zeus t'a donné l’immortalité! 

Salut, sage enfant de la terre antique, 

Dont le chant invite à clore les yeux, 

Et qui sous l’ardeur du soleil attique, 

N'ayant chair ni sang, vis semblable aux Dieux! 

Cette fin du poème fait penser au distique grec (4) composé 
en l’honneur de S. Tithoës (Titoué, Titouié), l’un des principaux 
moines de la communauté pachômienne. En voici à peu près le 
sens : 

Sans nulle chair, Tithoës terrassé par l’âge 
N'apporte nul repas au cruel sarcophage. 


Philon le juif (Vita contempl. 4) établit un rapport entre 
thérapeutes et cigales. Clément d'Alexandrie christianise la cigale 
(Protrept. 1 et 2, trad. des Sources chrét.): c'était le concours 
de Delphes, et Eunome le locrien jouait à l’heure de la canicule. 
Derrière les feuilles, sur les collines, les cigales chantaient, brü- 
lées de soleil. « Une corde du Locrien se brise: la cigale vole 


(4) Acta Sanct., 26 août, t. V, p. 816. Notre traduction vient des Vies des 
Saints par les bénédictins de Paris, t. VIII, Letouzey, 1949, p. 504. — A.-B. 
CROUSILLAT s'inspire d’Anacréon plus encore que les vers sur Tithoës: « Ciga- 
letto cantarello. Sies urouso coumo un diéu! » Petite cigale chanteuse. 
Tu est heureuse comme un dieu. (La Bresco (1837-1864), Avignon. p. 49). 
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jusque sur le joug de la cithare, et gazouille sur l'instrument 
comme sur une branche... Eunome, préfigure le Christ. Il chante, 
mon Eunome, selon le mode de la nouvelle harmonie, mode qui 
porte le nom de Dieu. » 

S. Ambroise esquisse une allégorie amère (Ep. 28, 5. P.L. 
XVI): « Comme les cigales, à ce qu’on dit, nous nous repaissons 
d'air, mais d’un air lourd de désirs. Elles vivent au jour le jour, 
crèvent de leur plainte (ici Ambroise imite Philon, Que tout 
homme de bien est libre, vers le début). Les hommes sans disci- 
pline sont bien des cigales, nés pour la mort dans la journée, 
crépitant plutôt que parlant. Dans l’ardeur des désirs brülants, 
ils se gargarisent d’un chant qui leur est nocif et tombent aussi- 
tôt, sans porter de fruit, dépourvus de toute grâce. » 

S. Jérôme, vers 383, écrit à sa fille spirituelle Eustochium : 
« Esto cicada noctium. » (Ep. XXII, 18. P.L. XXII: C.S.E.L,., 
t. LIV ; Labourt, coll. Budé. [). Un versificateur médiéval a para- 
phrasé : 

Soies li gresillons des nuis 
Qui chante et maine ses déduis 

« Sois le grillon des nuits, qui chante et se divertit » (5). 
En effet, comme ne le remarque pas Th. Merton (6), les grillons 
évoquent la laus perennis, la louange liturgique perpétuelle, de 
jour et de nuit. Erasme (+ 1536) dans son édition de S. Jérôme, 
t. 1, Bâle, Froben (7), notait: « Les cigales chantent seulement 
quand le soleil est chaud. Le matin, le soir, la nuit, elles sont 
muettes; et leur chant est un son strident qui a quelque chose 
de lugubre, Mais les religieux (pit) chantent beaucoup (maxime) 
pendant la nuit. Les cigales se nourissent de rosée, les religieux 
(pii) de larmes. » Poggio Bracciolini, que nous appelons le Pogge 
(+ 1459), avait cette réflexion: « Je ne sais ce que font les moi- 
nes, en dehors de chanter comme les cigales » (8). Nous sera-t-il 
permis de rappeler ici une boutade du cardinal Saliège ? Il 
visitait à Rome l’abbaye Saint-Jérôme, vouée à l'édition critique 
de la Vulgate, et admirait cette vocation austère. Il comparait 
avec telle abbaye de la région toulousaine. « Eux, disait-il avec 
son accent, 1 channtent! » Il s’empressait d'ajouter: « Oh! ce 
sont de très bons religieux! Très observants.. » 


(5) T. NuRMELA, Traduction en vers franç. du XIII s. de l'épitre de 
S. Jérôme à Eustochium, Helsinki, 1947, p. 89. 

(6) La nuit privée d'étoiles, Paris, 1951, p. 360. MERTON. bien loin ici 
de Jérôme et du Poverello, écrit: « Les bois commencent à grésiller du bruit 
de milliers de grillons dont le tapage remplit la cour du cloître. et trans. 
forme le monastère en une gigantesque poêle grésillant sur le feu. » Cf. 
Sartago-Carthago de S. Augustin, Conf. IL, 1. 

(7) Rééd. de 1537, p. 151 n. 9. 

(8) Cité par P. BarGELLINI, San Bernardino da Siena, 3° éd. 1942, p. 337. 
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Le moyen âge nous offre S. François d'Assise (Celano, 2° lé- 
gende, 2, 130 et 171): « Viens ici, ma sœur cigale. chante, ma 
sœur cigale, et loue dans la jubilation le Seigneur qui t’a créée. 
Donnons maintenant congé à notre sœur la cigale qui nous a 
longtemps réjouis de ses chants de louanges, de peur que notre 
chair n’en tire quelque gloriole. » Em. Ripert a développé ce 
thème en des vers pleins de bonne volonté: 

Mes frères, écoutez notre sœur la cigale. 
Elle est petite, elle est familière et frugale; 
Et, sans aucun désir vain de se faire voir, 
Tout le jour, accrochée au creux d’un arbre noir, 
Elle chante (.….) 
Elle seule, au-dessus des fauves champs de blés, 
Alors que tout se tait, les choses et les êtres, 
Les pins, les oliviers, les routes, les fenêtres, 
Lorsque rien n’a plus la force d’un mouvement, 
Elle seule, humblement, infatigablement, 
Elle fait retentir l’air, le ciel et la pierre, 
Et l’on dirait qu’elle est le bruit de la lumière: 
Sachant le peu qu'elle sait faire et le faisant, 
Elle seule, perçant l’azur d’un tel accent 
Que sa prière arrive à Dieu par dessus toutes, 
Voix des sillons qui va jusqu'aux célestes voûtes, 
Elle seule, le long du jour égal et bleu, 
Elle dit: 
Louez Dieu! 
Louez Dieu! 
Louez Dieu! 


S. François de Sales était anticigale dans un premier crayon 
de son chapitre IV de la troisième partie de l’Introduction à la 
vie dévote (éd. d'Annecy, t. III, 1892, p. 140 fin): « Ceux qui 
sçavent le moins sont les plus enflés de science et crient perpé- 
tuellement comme cygales la seule chansonnette… et ceux qui ont 
plus d’imperfection se vantent plus que ordinairement de la 
perfection. La cygale pleyne de vent fait un bruit perpetuel, et 
ceux qui ont le moins de bien solide sont tous-jours sur la van- 
tance. » Mais quelle palinodie, dans le T'raité de l’amour de Dieu, 
livre V, chapitre VIIL! (9) « Mais oyés une similitude aggreable 
sur ce sujet, tiree du nom que ce saint amoureux (François 
d'Assise) donnoit a ses religieux; car il les appeloit cygales, 
a rayson des louanges qu’ilz rendoyent a Dieu emmi la nuit. Les 
cygales, Theotime, ont leur poitrine pleine de tuyaux, comme 
si elles estoient des orgues naturelles; et pour mieux chanter, 
elles ne vivent que de la rosee, laquelle elles ne tirent pas par 


(9) Œuvres, t. IV, p. 284. Cf. t. XXVI, p. 146. 
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la bouche, car elles n’en ont point, ains (mais) la succent par 
une petite languette qu’elles ont au milieu de l’estomach, par 
laquelle elles jettent aussi, toutes, leurs sons avec tant de bruit 
qu’elles semblent n’estre que voix. Or l’amant sacré est comme 
cela: car toutes les facultés de son ame sont autant de tuyaux 
qu'il a en sa poitrine, pour resonner les cantiques et louanges 
du Bienaymé:; sa devotion, au milieu de toutes, est la langue de 
son cœur, selon saint Bernard (Serm. XLV in Cant., 7. Opera, 
éd. J. Leclereq, t. II, Rome, 1958, p. 54, 16), par laquelle il 
recoit la rosee des perfections divines, les sucçant et attirant a soy 
comme son aliment, par la tressainte complaysance qu'il y 
prend; et par cette mesme langue de devotion, il fait toutes ses 
voix d’orayson, de louange, de cantiques, de psalmes, de bene- 
dictions, selon le tesmoignage d’une des plus insignes cygales 
spirituelles qui ait jamais esté ouïe, laquelle chantoit ainey 
CRC 

Benis Dieu, saintement poussee, 

O mon ame, et vous, mes espritz! 

Que je n’aye aucune pensee 

Ni force au dedans ramassee, 

Qui du Seigneur taise le prix. 
Car n’est ce pas comme s’il eust dit: Je suis une cygale mystique : 
mon ame, mes espritz, mes pensées, et toutes les facultés qui 
sont ramasséees au dedans de moy sont des orgues: o qu’a jamais 
tout cela benisse le nom et retentisse les louanges de mon Dieu! » 

Vers le temps de S. François de Sales, une poésie de cir- 

constance nous présente trois € carmélines », comme on disait : 

Voici venir trois cigales 

Touchees du grand amour de Dieu (10). 


Jean Racine n'avait pas l’âme franciscaine. Il écrivait d’'Uzès 


le 13 juin 1662, à vingt-trois ans: « Je suis tout le jour étourdi. 


d'une infinité de cigales qui ne font que chanter de tous côtés, 
mais d’un chant le plus perçant et le plus importun du monde. 
Si j'avais autant d’autorité sur elles qu’en avait le bon S. Francois, 
je ne leur dirais pas comme il faisait: * Chantez, ma sœur la 
cigale! ”, mais je les prierais fort bien de s’en aller faire un 
tour jusqu'à Paris ou à la Ferté. » 

Dans un coin de son Histoire du peuple d'Israël (V, 349); 
Renan d’une plume désinvolte a tracé pour Philon cette épi- 
taphe: « Comme les cigales dont il parle (De vita cont. 4), il 
il vécut d’air et de chant. » 


(10) Mémoire sur la fondation, le gouvernement... des carmélites dé- 
chaussées, t. 11, Reims, 1894, p. 74. Mais Ste Thérèse traite de cigarras, cigales 
de perfides carmélites chaussées (éd. Silverio, t. VII p. 374, 387 LÉeitres: 
édudu Cerf.t Il, p.91 113): k 1 
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Sur l'ex-libris de Maurice Blondel, dessiné d’après les indi- 
cations de ce philosophe chrétien, on peut voir, entre autres 
images lourdes de sens, « sur une branche d’olivier, une cigale. 
(Elle) médite et va peut-être chanter. Comment ne pas recon- 
naître dans cet étrange animal la figure même de la pensée ? La 
cigale musicienne s'est préparée, à l’intérieur d’une coque et 
par des mois de vie silencieuse, à son existence aérienne. 
Ainsi la Pensée contemplative s’élabore au sein d’une sorte 


d’ascèse et tire d’obscures expériences sa puissance de vol et de 
chant » (11). 


La « petite Thérèse » de Lisieux écrivait dans une lettre 
de 1896 à sa tante: « Je devrais être déjà avancée dans les voies 
de la perfection, mais je ne suis encore qu’au bas de l’échelle ; 
cela ne me décourage pas et je suis aussi gaie que la cigale, 
comme elle je chante toujours, espérant à la fin de ma vie parti- 
ciper aux richesses de mes sœurs qui sont bien plus généreuses 
que la fourmi! (.….) Puisque, ma chère petite Tante, je suis une 
pauvre cigale qui n’a rien que ses chants (encore ne peut-elle 
chanter qu’au fond de son cœur, sa voix étant peu mélodieuse), 
je chanterai mon plus bel air le jour de votre fête et je tâcherai 
d’avoir un accent si touchant que tous les saints, prenant en pitié 
ma misère, me donneront des trésors de grâces que je serai ravie 
de vous offrir. » (Lettres, Lisieux, 1948, p. 356-357). 


Marie Noël se faufile à la suite de la jeune carmélite: 


Mes chers frères, offrez vos œuvres au Bon Dieu! 
Toi, l’abeille, ton miel, toi, le buisson, tes baies, 
Toi, ruisselet, tes eaux, toi, chèvre, ton lait bleu, 
Toi, brebis, ta toison qui fait l’aumône aux haies, 
Toi, mauve, ton sommeil pour endormir les plaies. 


Et vous, les fainéants, cigales, papillons, 
Oisillons qui musez sans même chercher proie, 
Et moi-même, pécheurs qui nous éparpillons 
En tirelis, nous, bons à rien que nul n’emploie, 
Offrons notre chanson légère et notre joie (12). 


E. Lamy, recevant Mgr Duchesne à l'académie le 26 janvier 
1911 met dans la bouche des cigales provençales un plaidoyer 
pour l’hagiographie soi-disant traditionnelle, pour « notre Made- 
leine », pour défendre « la gloire du repentir ». Le couplet com- 
mençait par ce quasi alexandrin: « Si les cigales chantent, ce 


(11) Maurice Blondel, par A. VALENSIN et Y. de MoNTCHEUIL, Paris, 


1934, p. 9 (Les moralistes chrétiens). 
(12) Les chansons et les heures, Paris, Stock, 1941, p. 146: À laudes. 
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sera pour vous dire », et se terminait par cet autre quasi alexan- 
drin : « Pour des cigales, ce n’est pas trop déraisonner. » Galvau- 
der ainsi d’honnêtes bestioles dans une attaque inepte de la 
critique ! 

Cette anthologie n’est pas exhaustive, mais il est vraisem- 
blable qu’elle n’omet pas de traits essentiels, La cigale est un 
modèle de vie sobre, cachée, entièrement tournée à la louange 
divine. « Corps de cigale tient dans la main, chant de cigale 
emplit le champ », dit un proverbe malgache cité dans Le point 
de vue des cigales (Fêtes et saisons, sept.-oct. 1960, p. 2). Ascète 
et mystique, l’humble cigale est riche d’enseignements pour le 
chrétien. Ses défauts, signalés par $S. Ambroise (après Philon). 
par Ste Térèse, par S. François de Sales, sont aussi instructifs. 


Paul ANTIN 0.5.B. 


LE PÈRE ROOTHAAN 
et la Vulgata des Exercices de Saint Ignace 


NOTE COMPLEMENTAIRE 


Le mémoire rédigé sur le Père Jean-Philippe Roothaan et 
la Vulgata latine des Exercices de saint Ignace (RAM n° 146, 
avril-juin 1961, p. 193-212) n’a point pu faire état de quatre 
contributions importantes qui ont paru dans l’Archivum histo- 
ricum Societatis Jesu (AHSJ) de juillet-décembre 1960 (n° 58 
et de janvier-juin 1961 (n° 59), ainsi que dans la revue Manresa 
de juillet-septembre 1961 (vol. 33, n° 168). 


Dans la première (Uno scritto ignaziano inedito : il « Del 
ofhcio del secretario » del 1547: AHSJ 29, 1960, 305-328), le 
P. Mario Scaduto nous révèle pour la première fois les instruc- 
tions extraordinairement détaillées, que le P. Polanco écrivit et 
que s. Ignace annota lui-même (ib. 314, note marginale e) pour 
organiser définitivement « la secrétairerie de la Compagnie de 
Jésus restée jusqu’à cette date dans un état plutôt empirique » 
(P. Scaduto, ib., p. 305). Polanco fut promu secrétaire vers 
Pâques 1547. L’une de ses premières tâches fut de revoir le style 
des deux Versions latines des Exercices spirituels qui étaient alors 
soumis à l’approbation du Saint Siège, non seulement la Versio 
prima (Exerc. p. 166-169), mais aussi la Vulgate laissée par son 
ami le P. des Freux (Exerc. p. 151-153); le P. Roothaan qui 
retrouva le Codex 1 contenant « l’Autographe » espagnol et le 
premier état de la « Version prima » terminé le 7 juillet 1541 
(Exerc. p. 200-201), ne connut pas le Codex 2 comprenant les 
exemplaires latins que le P. Polanco annota de sa main (Exerc. 
p. 201-202). 


- Plus ‘heureux que Jui, nous savons donc comment le 
Pa Polañco, dès son entrée en charge, concut les devoirs de son 
oîMce : 

Intelligenza vivida e chiara, istinto dell’ordine e della precizione, écrit 
de Polanco le P. Scaduto (AHSJ 29, 1960, 305), abilitàä organizzativa, espe- 
rienza umana, frequentazioné di severe Aie TES alla sonois di 
S. Ignazié,; infaticabilita. 
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Certaines expressions des Instructions s'appliquent à son 

rôle de censeur des Exercices en latin (tb., p. 321). 
Del exprimir 

16° Buena lengua. La elocucién sea pura, quanto a la lengua; pero sin 
affectacién y demonstratién de mucho trabajo. 

17° Claridad. El modo de dezir, claro y resoluto, quanto se puede; y con 
los amigos, mäs simple; y, quando se trata de négotios, breve; quando se 
entra en exhortationes o consolationes ete., se puede mäs desplegar las velas, 
aunque diversamente, segün las personas a quienes se scrive... 

Ces recommandations étaient d’autant plus urgentes pour 
« l’autographe » espagnol, et même pour les trois états de la 
Versio prima, que le style de saint Ignace comportait de très 
notables particularités (Exer. 179-199: De lingua libri Exerci- 
tiorum). Un spécialiste de la philologie castillane, le P. José 
Calveras, a voulu reprendre par le menu le problème du scribe 
de « l’Autographe » grâce à son orthographe. Avec un luxe im- 
pressionnant de détails, il y a décelé de nombreuses contami- 
nations d'origine portugaise (Acerta del copista del autôgrafo 
de los Ejercicios dans AHSJ 30 (1960) 245-263). Il en a déduit la 
proposition confirmée par l’examen de l'écriture du manuserit, 
que ce scribe ne pouvait pas être un Castillan tel que le jeune 
Ribadeneira, mais un Portugais, et plus précisément Bartolomé 
Ferrào revenu à Rome en 1544 (ibid. 263). Le P. Georg Schur- 
hammer, sans nier la conclusion du P. Calveras, a déterminé 
Antoine de Strada (ou Estrada) comme scribe d’un des exem- 
plaires de la première approbation de la Compagnie (Zur Frage 
des Schreibers der fünf Kapitel approbiert von Paul 111: dans 
AHSJ (1961) 264-266). 

Cette longue discussion a, pour nous, l’immense avantage 
de nous faire rechercher avec plus de soin la filière des exem- 
plaires espagnols des Exercices. D’après un fragment de lettre 
de Ribadeneira, reproduit au début de l'édition phototypique de 
1908 (cf. Exerc. 141), il y en aurait trois: 1° un texte de saint 
Ignace; 2° « l’Autographe » actuel: 3° une copie du premier 
effectuée pour le compte de Nadal vers la fin de 1560 ou le début 
de 1561 (cf. Exerc. 139). Il va de soi que le premier serait pour 
nous le plus précieux. Grâce à Nadal, nous ne sommes pas sans 
en connaître certaines particularités, par exemple le titre, très 
différent de celui de l’Autographe : 

Breviter en vulgar todos complidos los Exercicios spirituales, por los 
quales el christiano, exercitändose en ellos, en breue tiempo vernä en per- 
fecto conoscimiento de su Criador, hasta las annotaciones ultimas. (Exerc. 
699, note b). 

L’exemplaire de saint Ignace contenait dès le début (« Estä 
en el principio de los Exercicios notados de N. P. Ignatio » Nadal, 
ibid., note c) un Monitum Woctoris Ortiz (reproduit dans trois 
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manuscrits): ce qui confirmerait l'hypothèse que les Exercices 
spirituels auraient pris leur forme à peu près définitive durant 
la retraite d'Ortiz au mont Cassin en carême 1538. Ribadeneira 
avait commencé à noter les différences d'expressions ; il s’arrêta 
à la quatrième addition, La réédition critique que prépare le 
P. Calveras nous apportera done certainement beaucoup de 
nouveau. Un échantillon des travaux préparatoires est donné par 
ce dernier dans la revue Manresaisous le titre Un ensayo primi- 
tivo de declaraciôn de los Ejercicios obra de Polanco (vol. 33, 
n° 128, juillet-septembre 1961, p. 215-238). Cet essai, très 
curieux, d'amplification fut exécuté par Polanco entre l’appro- 
bation orale des Exercices spirituels (vers Pâques 1547) et le Bref 
pontifical du 31 juillet 1548. Saint Ignace suivit de près le tra- 
vail, avec d’autres des premiers compagnons tels que Salmerén, 
comme en témoignent ses corrections manuscrites, mais finale- 
ment il le rejeta « non ita corepta » (ib., p. 216-217) pour revenir 
au simple texte latin de la Versio prima et de la Vulgate; « en 
compensation », Polanco y introduisit ses diverses retouches. 

En compensaciôén éste puso la ültima mano con añadiduras y retoques 
en las dos traducciones latinas del texto, que fueron presentadas a la apro- 
baciôn pontificia, y dirigié la primera publicaciôn de la tradueciôn latina 
de Frusio en 1548, a la que puso una introduccién anônima (Calveras, ibid., 
p. 238: conclusion de l’article). 

Il serait instructif de connaître ce qui est ainsi passé de 
« l'essai » de Polanco dans ces corrections à la Vulgate de Frusius 
sous la direction de saint Ignace. 


Henri BERNARD-MAITRE s.]. 
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G. Auzou. — De la servitude au Service. Etude du Livre de 
l’'Exode. Paris, Edition de l’Orante, 1961. Un vol. 14 X 19,5 
de 423 p. 


Après deux volumes d'introduction à la Bible (cf. RAM, 
1958, pp. 112-113), M. l’abbé Auzou passe lui-même à l’appli- 
cation de la méthode d’exégèse dont il avait rappelé les démar- 
ches essentielles. De La servitude au Service est un commentaire 


de « l’Exode ». 


L’auteur commence par une ample introduction (60 pages) 
pour « situer » les événements racontés dans « l’Exode ». Il en 
souligne d’abord l'importance spirituelle, puis en examine le 
genre littéraire, très heureusement défini comme « l’histoire telle 
qu’elle se raconte » ou encore comme « la reprise, toujours nou- 
velle, de ce qui se transmettait dans une communauté vivante ». 
Enfin, il tente d'établir le cadre historique et géographique. Ces 
trois préoccupations, historiques, littéraires et spirituelles se 
retrouvent au cours de l’ouvrage. 


Le commentaire ne suit pas le texte sacré (celui-ci n’est pas 
reproduit) verset par verset, mais il en donne l’explication par 
unités littéraires avec les quelques rares déplacements et regrou- 
pements qui s'imposent. 


En ce qui concerne l’histoire, l’auteur n’étant pas spécia- 
liste, se contente d'adopter les solutions généralement admises. 
Plusieurs fois, il tente de rechercher au-delà du récit tel que nous 
l'avons, le noyau de faits réels, historiques, v.g. pour l'épisode 
du veau d’or (p. 353-359) où l’alliance du Sinaï (p. 259). Ce n’est 
probablement pas là ce qu’il y a de meilleur dans le livre, malgré 
l'intention louable de répondre aux questions qui harcèlent nos 
contemporains. N’aurait-il pas fallu refuser purement et simple- 
ment de s'engager sur ce terrain, ou plus exactement poser le 
problème tout autrement ? D’autant plus que certaines solutions 
révèlent des hésitations: ainsi pour les plaies d'Egypte, après 
deux essais d'interprétation d'ordre historique, vient une expli- 
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cation théologique qui semble bien fournir la vraie raison du 
récit (p. 152-159), De plus, quelques allusions à nos événements 
actuels, heureusement discrètes, forment anachronisme: € mini- 
mum vital », « camp de concentration », « masse prolétarienne », 
etc. 


L'étude littéraire occupe la majeure partie de l’ouvrage. 
Elle est très minutieuse, bien au courant des dernières acqui- 
sitions de la critique moderne et se veut complète. Elle ne se 
limite pas à « l’Exode », mais elle se réfère constamment aux 
récits parallèles des mêmes « traditions » contenues dans les 
autres livres du Pentateuque ; elle en prolonge le thème à travers 
toute la Bible jusqu’à l'Evangile. Ces développements sont excel- 
lents, v.g. celui sur l’alliance (p. 269-276) ou celui sur la liturgie 
et le rituel (p. 378-380). Généralement brefs, ils deviennent par- 
fois subtils, v.g. pour le thème de l'Image (p. 294-295), 


Quant à la spiritualité, M. l’abbé Auzou s'efforce de la 
dégager à partir du texte même au fur et à mesure du commen- 
taire. Il s’en suit un certain morcellement qui gêne une vue d’en- 
semble, mais c’est une préoccupation encore trop rare aujour- 
d’hui pour ne pas en remercier vivement l’auteur. Cette spiri- 
tualité, toujours de bon aloi, reste cependant discrète, peut-être 
trop timide aussi. Les exposés sont souvent un peu secs et tour- 
nent court, spécialement pour la scène du Buisson Ardent (p. 
85-89). Sans tomber dans l’excès ou le défaut d’auteurs comme 
Neher ou Barsotti, n’aurait-il pas été possible de présenter avec 
plus de chaleur toute la mystique qui jaillit de cette rencontre 
entre Dieu et son Prophète ? L'idée d'ensemble ressort du titre 
lui-même du livre. Servitude et Service double concision qui 
prête à équivoque, mais est précisée plusieurs fois au cours du 
commentaire (p. 19; 79-82; 157; 327-328). Saint Paul ne nous 
enseigne-t-il pas, en effet, qu'il y a un esclavage de Jésus-Christ 
et une servitude de Dieu ? La servitude politique sous la férule 
de Pharaon et l’esclavage du péché sont deux réalités distinctes 
qui évoluent sur deux plans différents tout en ayant interférence 
entre eux. Le croyant, même au pays de la servitude, est au ser- 
vice de son Dieu. Cette idée, qui n’a pu être formulée qu’au prix 
d’une option de base, est excellente, mais elle n’est peut-être pas 
la seule possible pour rendre compte de la spiritualité d’un écrit 
aussi composite que « l’Exode ». : 


Dans l’ensemble, tous les problèmes posés par le texte sacré 
sont abordés avec franchise et reçoivent une solution nuancée, 
présentée avec tact, qui reste ouverte sans être révolutionnaire 
ou extraordinaire. C’est là un grand bienfait. La lecture du livre 


procure une impression de sérénité qui, malgré tout, peut recéler 


_# 
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un piège: en fin de compte, tout semble solutionné heureusement 
et pourtant il subsiste nombre de problèmes complexes tant sur 
des points de détail que sur l’ensemble. 2. 

Il n’en reste pas moins vrai que malgré la minutie de cer- 
tains passages et le morcellement des paragraphes, l'intérêt ne 
faiblit pas à la lecture de ces 400 pages. C’est que l’auteur répond, 
chemin faisant, aux problèmes que nous nous posons actuel- 
lement à propos de « l’'Exode ». On retrouve dans ce livre les 
mêmes qualités d’érudition, de clarté et d'équilibre que dans les 
deux précédents. Il mérite done le même succès que ses devan- 
ciers. à 

D. Pierre-Marie GALOPIN 0.s.b. 


CLÉMENT D'ALEXANDRIE. Le Pédagogue. I. Introduction et notes 
de Henri-Irénée MARROU, traduction de Marguerite HARL, 
professeurs à la Sorbonne (Collection Sources Chrétiennes, 
n° 70). Paris, Les Editions du Cerf, 1960. Un vol. in-8° de 


304 pages. 


Les patrologues qui utilisent continuellement les ouvrages 
de M. Marrou liront avec intérêt l'introduction de quatre-vingt- 
dix pages qu'il vient de donner au Pédagogue de Clément 
d'Alexandrie, dont M°° Harl a traduit le premier livre dans 
Sources Chrétiennes. C’est un modèle d’érudition, d'intelligence 
et de clarté, Pour mesurer tout ce que cette œuvre, d'inspiration 
si complexe, doit au milieu alexandrin dans lequel elle baigne 
et à la tradition pédagogique ancienne, il fallait dominer à la 
fois l’histoire de l’éducation dans l’antiquité, la littérature pro- 
fane de la période hellénistique et les écrits des Pères des pre- 
miers siècles. M. Marrou est bien le maître en tout cela. 

Il a divisé son introduction en cinq sections: I. L'ouvrage, 
son titre et son plan, II. Spiritualité et pensée chrétienne, II. La 
morale, IV. L'intérêt historique du Pédagogue, V. Texte, traduc- 
tions, ocmmentaire. 

Dans la première, il aborde le fameux problème de la tri- 
logie tlémentine. Pour mieux dire, il situe le Pédagogue dans 
l’ensemble d’une œuvre destinée à décrire l’action du Verbe dans 
la vie des chrétiens. En effet Clément d'Alexandrie assigne au 
Logos, auquel il faut obéir pour être sauvé, une triple fonction: 
celle. de convertir, d’éduquer et d'enseigner. Il commence par 
adresser aux hommes un « discours protreptique »: une exhor- 
tation pressante à changer de mœurs; et il les convertit en réa- 
lité. Après quoi, il fait l'éducation des baptisés, en les guérissant 
de leurs passions et en dirigeant leurs actions à la manière d’un 
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pédagogue. Enfin il prend « le genre réservé au maître ». Et 
découvrant au fidèle le sens spirituel des Ecritures: il l’élève 
jusqu’au sommet de la contemplation gnostique. C’est au cha- 
pitre Ï de son Pédagogue que le docteur alexandrin nous expose 


4 


ce « beau programme » du Verbe. - 

Reste à savoir si l’œuvre littéraire de Clément se rapporte 
aux trois phases de cette &« éducation efficace ». Plus précisément. 
on se demande si la trilogie que forment le Protreptique, le Pedu- 
gogue et les Stromates décrit les étapes de cette marche ascën: 
dante vers la perfection qu’anime tout entière le Logos. À vrai 
dire, la question ne se pose que pour le troisième volet du trip- 
type, les Stromates, dont on ne sait s’ils constituent le livre du 
didascale ou un ensemble de matériaux destiné à le préparer ou 
encore autre chose, Les deux premiers ouvrages de Clément ont 
un lien et une signification manifeste. M. Marrou le constate. 
« Que, littérairement, écrit-il, le Pédagogue succède au Protrep- 
tique, la chose est évidente, tant l’auteur a pris soin de souligner 
cet enchaïînement, dès les premières phrases ». Si l’on admet 
qu'en adoptant sa division tripartite, Clément a transposé sur 
le plan de la vie religieuse « certains apsects de l’enseignement 
commun des écoles philosophiques de l’âge hellénistique et ro- 
main », le Protreptique correspond à la leçon d'ouverture par 
laquelle rhéteurs, philosophes, médecins, juristes cherchaient à 
s’attirer des disciples: il a pour objet la conversion des païens. 
Le Pédagogue, lui, vise la formation morale des chrétiens. Et 
c'est par cette intention pratique qu'il s’oppose à l’enseignement 
dogmatique et scientifique propre à la culture supérieure ou plu- 
tôt qu’il en constitue la préparation nécessaire. 


Cependant l’ouvrage ne présente pas une unité parfaite. De 
ses trois livres, seuls le deuxième et le troisième traitent de 
façon concrète le sujet annoncé. Ils contiennent un exposé minu- 
tieux de la morale chrétienne où le Logos dicte aux fidèles la 
manière de se conduire dans toutes les circonstances de la vie. 
Le premier, « d’un ton tout différent », propose des vues géné- 
rales sur l’éducation que Dieu donne à ses enfants par l'inter- 
médiaire du Verbe. Comme il est le seul à être traduit dans Île 
volume que nous recensons, il convient d’en détailler un peu 
plus le contenu. Procédant:sans grand ordre, Clément commence 
par nous présenter le Pédagogue que Dieu nous a choisi en raison 
de nos péchés, C’est le Logos qui « ressemble à Dieu son Père 
dont il est le Fils ». Ce Pédagogue, plein d'amour et dé bonté. 
nous prescrit avec une force persuasive ce qu'il faut faire et il 
nous interdit le mal. Il gouverne aussi bien les femmes que les 
hommes, car tous ceux qui s’attachent à la vérité sont des énfants 
devant Dieu. L'auteur définit ensuite cette pédagogie. par ana- 
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logie avec la paideia antique, où le pédagogue n'était pas le 
maître qui enseignait, mais l’esclave qui conduisait l'enfant à 
l'école, veillait sur sa conduite et formait son caractère. Et de 
célébrer son excellence. Le Logos est un pédagogue à la fois bon 
et juste, car bonté et justice vont ensemble et appartiennent à 
la même puissance, Il ne menace que pour nous détourner du 
péché ; il n’exhorte et n’encourage que pour nous conduire à la 
vie heureuse, l’éternelle. C’est par la Loi et les Prophètes, en 
usant convenablement de bénignité et de sévérité, qu'il remplit 
son rôle pédagogique. L’action bonne et vertueuse lui est con- 
forme. Mais le péché lui est contraire : il est irraisonnable. 


On le conçoit: voyant dans le Christ le pédagogue des chré- 
tiens, Clément se doit de regarder ceux-ci comme des enfants. 
En fait, le thème de l’enfance spirituelle, d’inspiration toute 
évangélique et apostolique, est bien l’un des plus importants de 
ce livre. M. Marrou l’étudie avec un sentiment chrétien exquis 
et beaucoup de finesse dans la deuxième partie de son intro- 
duction. L’attitude spirituelle du fidèle doit ressembler à celle 
de l’enfant. Or l'esprit d'enfance se définit par l'humilité et plus 
encore par la simplicité du cœur, l’ingénuité, la sincérité, comme 
aussi par l'innocence, la douceur et enfin par une allégresse 
riante, débarrassée du souci des choses de ce monde. Dans le 
Pédagogue, « la notion d'enfance est intimement associée aux 
notions connexes de jeunesse, de nouveauté, de rénovation ». Car 
le Logos saisit le chrétien au lendemain de sa conversion, lorsque, 
régénéré par le baptême, il s'engage dans une vie toute nouvelle. 
Et il fait de l’ensemble de ces « jeunes » que sont les baptisés, 
« le peuple nouveau qui participe dans le Christ au printemps 
éternel, qui va toujours se renouvelant sans jamais vieillir ». 
Aussi le christianisme est-il « essentiellement nouveauté »; et la 
vie chrétienne présente-t-elle « tout un aspect moral, un immense 
effort pour se conformer à la loi du Verbe ». Si Clément n'oublie 
pas de rappeler la valeur rédemptrice de la mort du Christ. il 
insiste surtout sur la révélation et le don de cette vie nouvelle. 


ou plutôt sur la formation à cette vie que nous procure le Verbe 
Incarné. | 


Combien une telle doctrine qui ne distingue pas deux 
« natures » d'hommes mais propose à tous la perfection des 
enfants de Dieu, puisée au même baptême, s’oppose à la gnose 
hérétique, l’auteur le montre excellemment en discernant dans 
le Pédagogue une préoccupation polémique partout présente. 
La pensée de Clément est tout entière orientée vers la définition 
d’une gnose orthodoxe qui ne fasse point du salut le fruit d’une 
science réservée à quelques-uns, mais un don de Dieu offert’ à 
tous et qu'on acquiert par l’obéissance et l’humilité. Conception 
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optimiste de l’homme qui, en référence aux mystères de l’Incar- 
nation et de la Résurrection, fait participer le corps lui-même 
à la sainteté et à la vie de Dieu: cette chair que les gnostiques, 
dans leur pessimisme sombre, rattachaient au principe mauvais. 
Si l’on observe qu'aux yeux de Clément, la pédagogie du Verbe 
est une manifestation de la bonté active de Dieu à notre égard 
qui prolonge celle qu'il a déployée dans la création du monde, 
on comprend mieux qu'il assigne au chrétien, comme idéal mo- 
ral d’imiter Dieu par un amour qui réponde à son « hyperbolique 
philanthropie ». Il ne s’agit plus seulement de suivre la nature 
et la raison, comme le voulaient les philosophes grecs, mais de 
courir sur les traces du Christ et de marcher à son pas. « Nous 
devons nous habituer à vivre dans la compagnie du Verbe omni- 
potent, omniprésent », qui habite en nous. En se modelant pro- 
gressivement sur le Fils de Dieu, le chrétien deviendra Dieu ou 
plutôt son image. L’aboutissement de notre vie morale sera notre 
divinisation. Telles sont les perspectives doctrinales qui confèrent 
à la morale du Pédagogue son accent, sa profondeur et sa portée. 


M. Marrou va s'appliquer maintenant à dégager ses carac- 
tères les plus généraux, mais non pas sans avoir, au préalable, 
analysé le contenu des livres IT et III qui décrivent de façon 
concrète et par le menu le régime de vie que le Logos prescrit 
aux chrétiens. Nous ne pouvons passer en revue tous les devoirs 
qu'il leur rappelle et tous les conseils qu’il leur donne Peut-être 
aurons-nous l’occasion d’y revenir lorsque Sources Chrétiennes 
nous offriront la traduction de cette partie du Pédagogue, la plus 
intéressante de toutes. Cependant il convient déjà de noter com- 
bien le plan découvert par M. Marrou dans ce tableau de mœurs, 
apparaît séduisant. [l s'agirait en somme de la journée du chré- 
tien, commençant par le repas du soir, « le seul vrai repas de 
l’homme antique », et s’achevant par le bain de la fin de l’après- 
midi, auquel étaient associés les exercices physiques. Mais Clé- 
ment n’est pas homme à s’astreindre à un ordre trop rigoureux : 
il sait rester libre dans un développement d’une extraordinaire 
complexité. L’auteur qualifie sa morale « philosophique », « ra- 
tionnelle » et « évangélique ». Conforme en effet à la raison 
humaine du seul fait que celui qui l’inspire, c’est le Logos divin, 
la Lumière archétype à laquelle participe notre esprit, elle peut 
assumer toute la vérité des systèmes anciens. Et elle veut qu’on 
respecte scrupuleusement la finalité propre à chacun de nos actes, 
par exemple, qu’on ne mange que pour vivre, que les époux ne 
s’unissent que pour procréer des enfants, qu’on ne s’habille que 
pour protéger le corps ou le voiler. Cet art de vivre qui répond 
si pleinement à l'idéal de la sagesse hellénique, fait d'équilibre, 
de mesure et d'harmonie, n’en demeure pas moins tout imprégné 
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par l'esprit de l'Evangile. « Tous les thèmes empruntés par Clé- 
ment à la tradition morale de la philosophie grecque sont comme 
transfigurés par leur insertion dans une perspective chrétienne ». 

L'auteur complète cette étude, si pénétrante, de la morale 
du Pédagogue par un développement sur « l'intérêt historique » 
de cet ouvrage. [I y voit « un document », précieux entre tous, 
concernant à la fois « l’histoire sociale du christianisme », celle 
de « la culture chrétienne et classique » et enfin celle des 
« mœurs ». Que ces divisions se recouvrent un peu, c’est la ma- 
tière envisagée qui le veut: dans la vie tout se tient. Malgré sa 
complexité, le sujet est traité de main de maître, Toute l'intro- 
duction a beau être remarquable, ces trente pages en constituent 
peut-être la partie la plus neuve et la plus instructive, en parti- 
culier celles qui ont pour objet immédiat l’éducation et la cul- 
ture. Ces privilèges de la classe dirigeante, Clément les apprécie 
au point de les appeler « les biens les plus beaux et les plus 
parfaits que nous possédions dans cette vie ». S'il a introduit 
quantité d'éléments classiques dans la littérature chrétienne, 
c’est moins par tactique d’apologiste que parce qu'il était lui- 
même un homme cultivé: un membre qualifié de l'élite lettrée. 
En tout cas et quels que soient les mérites des Pères Apologistes 
qui lui ont frayé le chemin, c’est avec lui « que s’accomplit le 
tournant décisif à partir duquel s’étend la route droite de l’hellé- 
nisme chrétien, celui des Pères de l’âge d’or (1V°-v° siècles), celui 
de toute la littérature byzantine ». L'auteur le démontre avec 
une précision et une clarté qui dénotent une connaissance unique 
des œuvres et des genres littéraires dont le maître alexandrin 
s’est inspiré. Nous recommandons vivement aux lecteurs de la 
Revue d’Ascétique et de Mystique de méditer les pages passion- 
nantes qu'il consacre à ce sujet. 

À cette introduction générale, due à M. Marrou, M"*° Harl 
ajoute sept pages compactes de remarques sur « le plan, le con- 
tenu, la langue et le style du livre [ »: notations utiles qui révè- 
lent au profane le caractère particulier de ce texte et les problè- 
mes difficiles qu'il pose au traducteur. On n’admire que plus 
qu’elle ait pu rendre en français, avec une grande exactitude et 
même avec élégance, cette prose grecque si déroutante. La pensée 
de Clément tantôt brillante et fugace, tantôt dense et voilée, 
s'exprime en un style artiste, nourri du vocabulaire des comiques 
et qui donne aux mêmes mots toute une gamme de sens. On a 
plaisir de voir M" Harl attentive au moindre feu de ce « vol de 
lucioles » et aux ombres les plus délicates de ces sous-bois. Les 
notes du bas des pages sont de M. Marrou. Elles fournissent de 
nombreuses indications sur les sources et sur la signification du 
texte et contribuent ainsi à donner du prix à ce très beau volume. 


E, BouLaraAnn s.j. 
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Giuseppe TURBESSI, Ascetismo e monachesimo prebenedittino, 
édition Studium, Rome 1961, 217 p. 

Placide DESEILLE o.c.s.o., Les saints moines d'Orient, édition du 
Soleil Levant, Namur 1959, 186 p. 


Voici deux petits volumes sur les origines du monachisme, 
agréablement présentés, et qui rendront le plus grand service. 
Chacun à sa façon constitue une utile introduction à la lecture 
des écrits monastiques, et pourtant ils ne font pas double emploi. 


C’est un excellent instrument de travail que M. Turbessi met 
à la disposition de l’étudiant en histoire. On sait comment, depuis 
près d’un siècle, bien des hypothèses ont été avancées pour expli- 
quer l'origine du monachisme chrétien en en réduisant l’origi- 
nalité et le caractère transcendant. Les premières pages rappel- 
lent l’histoire de ces mésaventures de la critique rationnaliste. 
Tout naturellement, l’auteur donne ensuite un bref aperçu sur 
les principaux courants ascétiques étrangers à la révélation chré- 
tienne (extrême-orientaux, hellénistique, palestinien), afin qu’ap- 
paraisse mieux l'originalité du monachisme chrétien dont l’étude 
occupe la plus grande partie du livre. Ensuite, deux chapitres 
rappellent successivement comment le courant monastique s’ori- 
gine dans la révélation néotestamentaire (ch. 5), ainsi que les 
premières ébauches de ce genre de vie, que représente l’orga- 
nisation des communautés de vierges et d’ascètes (ch. 6). Deux 
autres chapitres présentent un tableau suceinet de ce que fut le 
monachisme égptien et oriental aux origines (ch. 7), et le mona- 
chisme occidental antérieur à saint Benoît (ch. 8). Enfin, ces 
perspectives historiques se terminent par une présentation plus 
synthétique de la spiritualité du monachisme primitif. C’est donc 
un excellent guide, presque un manuel, qui est proposé à qui veut 
s'initier aux multiples problèmes que soulève l’histoire du mona- 
chisme chrétien. Notons enfin que le volume se termine par une 
abondante bibliographie. 


D'un genre tout différent, mais non moins utile, est le livre 
que le Père Deseille consacre aux grandes figures du monachisme- 
oriental au 1v° siècle. Il ne s’agit plus ici d’une introduction par 
l’histoire, mais d’une introduction par les textes. Le Père Deseille 
s’efface lui-même pour, laisser parler ses maîtres. On reconnaît 
pourtant sans peine sa compétence, tant dans la qualité de la 
traduction que dans le choix des textes qui ont été traduits et 
présentés: Vie de saint Antoine par s. Athanase, Règle de saint 
Pachôme, Grandes Règles et Règles Brèves de saint Basile, et 
surtout abondants extraits des Institutions cénobitiques et des 
Conférences de Jean Cassien (qui se voit ici honoré de l’auréole 
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que lui accorde le diocèse de Marseille, mais non le Martyrologe 
romain). Enfin, une table analytique des thèmes traités contribue 
à faire de ce petit ouvrage une introduction non seulement savou- 
reuse mais pratique à la lecture des premiers maîtres spirituels 
du monachisme. 


J-CeGUL23 


I. Hausnerr, Les leçons d’un contemplatif. Le Traité de l’Orai- 
son d’Evagre le Pontique, Paris, Beauchesne, 1960, in-8”, 
200 p. 


Comment ne pas se réjouir qu’une étude réservée surtout, 
jusqu’alors, aux spécialistes, puisse être enfin accessible au grand 
public sans sacrifier pour autant de sa rigueur et de son objec- 
tivité ? Le premier état de ces pages avait paru dans la Revue 
d’Ascétique et de Mystique en 1934, avec la préoccupation de 
démontrer l’authenticité évagrienne du De oratione. Il a fallu 
fort peu de modifications pour en faire le commentaire autorisé 
d’une des œuvres les plus suggestives de la spiritualité ancienne. 


Nous ne reviendrons pas sur le contenu de l’ouvrage. La 
critique a homologué les conclusions du P. Hausherr et les études 
égavriennes en ont largement bénéficié depuis vingt-cinq ans. 
Qu'il nous soit permis de relever seulement deux dés qualités qui 
font la valeur de ce commentaire. 


Evagre n’est point un auteur facile. Le genre littéraire des 
sentences, si Caractéristiques de son œuvre, risque de heurter 
notre goût pour les développements cohérents et sans faille, et ce 
pointillisme conceptuel a toutes les apparences d’un beau désor- 
dre. Le Pontique est cependant le contraire d’un esprit brouillon. 
Soucieux de précision, conscient de la propriété des termes, 
manifestant une logique presque cartésienne, il est en fait le plus 
systématique des disciples d’Origène. S'il a choisi les sentences 
comme mode d’expression, c’est par méthode, voire parti-pris, 
et il y a là fidélité à une tradition sapientielle aussi bien sémite 
que grecque. Le premier mérite du P. Hausherr est, précisément, 
de nous restituer quelque chose du contexte humain où ces sen- 
tences ont été proférées, de suppléer à l’indispensable part d’en- 
seignement oral dont elles sont la condensation. Chaque phrase 
y retrouve sa vraie lumière, sa plénitude, sa charge d'expérience 
spirituelle, son pouvoir de mémorisation. Le commentaire sait 
rester sobre, apportant les éclaircissements essentiels sans les 
diluer de développements parasites. 
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La seconde qualité du livre vient d’une longue familiarité 
avec l’œuvre d’Evagre, surtout syriaque. Plutôt que de le cé: 
menter, le P. Hausherr s’est efforcé de laisser Evagre s'expliquer 
lui-même. L'utilisation des Lettres et des Centuries gnostiques 
était précieuse à cet égard, et l’auteur y a largement puisé: 
l’abondance des références et des citations souligne combien 
la méthode a été fructueuse. Ce commentaire précis, à la fois 
critique et savoureux, constitue dès lors la meilleure introduction 
aux écrits d'Évagre. et les trois tables qui achèvent l’ouvrage 
aideront à en assimiler les richesses. Le seul regret que l’on 
puisse formuler est de ne point disposer du texte grec en regard 
de sa traduction; mais l’éditer critiquement n'aurait pas ‘été 
tâche aisée. 


L'impression du grec a connu quelques avatars: lettres che- 
vauchant la ligne ou coquilles affectant l'orthographe (certains 
exemplaires ont, inexplicablement, p. 40, « Etdéeuvos » au lieu 
de « g=:tô6uevos »). 


J. KIRCHMEYER s.)j. 


Aurelius Augustinus. Enchiridion de fide spe et caritate. Hand- 
büchlein über Glaude Hoffnung und Liebe. Text und Ueber- 
setzung mit Einleitung und Kommentar herausgegeben von 
Joseph BARBEL, (Testimonia. Schriften der altchristlichen 
Zeit, 1). Düsseldorf, Patmos-Verlag, 1960, in-8°, 256 pages. 


Ce petit volume, inaugurant une nouvelle collection patris- 
tique, est l’équivalent allemand de l’ouvrage de J. Rivière dans 
la Bibliothèque augustinienne (Œuvres de saint Agustin, t. 9, 
Paris 1947); il en a adopté la présentation intérieure: courte 
introduction, texte et traduction annotés, excursus doctrinaux. 
L'auteur a ajouté une liste des œuvres augustiniennes, avec leur 
date respective, en s'inspirant des indications chronologiques 
proposées par H.-I. Marrou et M. F. Sciacca. 


J. Barbel reprend, pour l'essentiel, le texte des Mauristes, 
en bénéficiant des corrections apportées par les éditeurs ulté- 
rieurs comme J.-G. Krabinger ou O. Scheel. Du point de vue 
typographique, je ne vois guère l’utilité d’écrire régulièrement 
deus et dominus sans majuscules, alors qu’on écrit Adam et 
Christianus avec une majuscule. Laissons ces fantaisies à quel- 
que éditeur du Corpus de Vienne en mal d'originalité. La tra- 
duction m'a paru fort bonne dans l’ensemble, avec cependant 
une tendance à la glose. J'ai relevé, au hasard, quelques négli- 
gences: p. 124 ($ 67) « quod idem ipse Paulus » est traduit par 
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« Was der Apostel Paulus selbst »; p. 170 ($ 102) « der barm- 
herzige Gott » rend « Deus omnipotens »; p. 176 ($ 106, lignes 
16-17), on oublie de mentionner Dieu en traduisant « per solam 
Dei gratiam », et l’on confond « Dominus » et « Deus » (vom Herrn, 
et non von Gott). Peu importent ces détails, qui n’enlèvent rien 
au mérite d’une traduction soignée et intelligente. L’annotation 
apporte les éclaircissements souhaitables dans une œuvre destinée 
au public cultivé, et les compléments théologiques (p. 203-242) 
témoignent d’une bonne connaissance des écrits d’Augustin et de 
la littérature qu'ils ont suscitée. L'introduction offre les indi- 
cations indispensables pour situer l’Enchiridion et en caractériser 
le contenu. J'avoue que l'inventaire trop analytique des pages 
8-16, suivant servilement l’ordre des chapitres, me paraît trop 
long et ne sert pas l'intention qui l’a inspiré; un résumé plus 
condensé et plus personnel eût sans doute été plus évocateur. Le 
paragraphe sur le titre de l’Enchiridion ressemble comme un 
frère à son analogue chez J. Rivière (cf. p. 79-80)... 

L'ensemble est d'excellente tenue et constituera une intro- 
duction sûre et agréable à la théologie de saint Augustin. Souhai- 
tons que les autres volumes de la collection soient de la même 
veine. 

Deux coquilles: p. 18 (ligne 19), lire « érigénien » et non 
« érégénien »: de même, p. 20 (ligne 20), « histoire » et non 
« historie ». 


J. KIRCHMEYER s.j. 


= = = 
BARSANUPHE et JEAN. Leftres ( Bifios Vuyueskeotdrn repréyoucx 
daTOXPÉGEL, Ôtaxpbnoic Orobéceaiv Avnxoÿsac, GUVYPAYEÏIY . . . Tao... 
\ 4 À 
Baosavouoiou ai Luävyvou ). 


Réédition par S.N. Schoinas, Volos, Bibliothèque hagiori- 
tique. 1960, in-8°, 392 p. 


La réiripression des Lettres de Barsanuphe et de Jean le 
prophète avec leurs divers correspondants, en particulier Doro- 
thée de Gaza, est sans doute l’un des services les plus signalés 
que l’on puisse rendre aujourd’hui à l’étude du monachisme 
oriental. L’editio princeps de Venise (1816), préparée par 
Nicodème l’hagiorite et publiée après sa mort, constituait une 
rareté dans nos bibliothèques d'Occident, et l’on s'était habitué 
depuis longtemps à n’en point tenir compte. En nous rouvrant 
l’accès d’un texte si représentatif des milieux spirituels pales- 
tiniens du vi siècle, S.N, Schoinas a droit à notre gratitude. 
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Le nouvel éditeur n’a pas cherché à faire œuvre proprement 
critique. Il s’est contenté de reproduire, malgré bien des imper- 
fections, le texte de Nicodème, en y corrigeant toutefois ce qui 
relevait manifestement d'erreurs orthographiques ou de coquil- 
les, et en substituant aux fantaisies arithmétiques de l’imprimeur 
vénitien une numérotation continue. Certaines lacunes, peu im- 
portantes en fait, n’ont pu être comblées ; regrettons-le, sans trop 
en vouloir à l'éditeur, auquel une enquête paléographique ris- 
quait de ménager plus d’une surprise. Au lieu de 836 lettres, nous 
en comptons désormais 841. Ces divergences ne faciliteront pas 
la citation des lettres, et un tableau des correspondances aurait 
eu son utilité. Au reste, la logique arthmétique de S.N. Schoinas 
n'est pas sans faille, puisqu'’à la suite de Nicodème il a attribué 
un numéro distinct à la prière des pages 99-100 (éd. Nicodème, 
p. 67). qui fait cependant partie de la question posée à Barsa- 
nuphe par Euthyme l’hésychaste, de même qu’à la question 
anonyme 134 (éd. Nicodème, 133). Qu'importe d’ailleurs: l’édi- 
tion critique que prépare D.J. Chitty nous proposera vraisem- 
blablement un total différent. La table des matières a été reprise, 
elle aussi, sans autre changement que les modifications exigées 
par une pagination nouvelle, et elle aidera à consulter un volume 
compact et sans repères intérieurs. L’ensemble est imprimé avec 
soin et élégance. 

Barsanuphe et Jean ne sont ni des écrivains, ni des théori- 
ciens de la vie spirituelle. Leurs lettres s’apparentent aux billets 
de circonstance que connaissent nos collections papyrologiques. 
Elles en ont la prose rugueuse, le développement allusif, le carac- 
tère occasionnel. Mais ces matériaux bruts permettent, par leur 
abondance, d’entrevoir avec assez de netteté les préoccupations, 
les faiblesses, les tentations, les besoins du monachisme de cette 
époque. À cet égard, elles ont la valeur documentaire d’un jour- 
nal spirituel, avec plus d’objectivité peut-être et de vie. Aucun 
témoignage ancien ne nous fait suivre aussi concrètement les 
péripéties d’une direction de conscience à la fois souple et exi- 
geante, humaine et sans compromission, traditionnelle et admi- 
rablement adaptée, et où les questions apparemment anodines 
voisinent avec des confessions et des crises d’âme dramatiques. 


J. KiIRCHMEYER s.j. 


Joaquin Maria ALONSO, c.m.f., El Corazôn de Maria en san Juan 
Eudes; Editorial y libreria Co.cul.S.A., Madrid, 1958. En 
deux volumes: I. Historia y doctrina, Il. Espiritualidad e 
influencias. 
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Dans la revue eudiste Notre Vie, le Père Arragain a présenté 
cet ouvrage comme « le plus considérable qui ait paru sut ce 
sujet depuis Les Sacrés Cœurs et le vénérable Jean Eudes du 
P. Le Doré (2 vol., Paris, 1891) et La dévotion au Cœur de Marie 
du P. Lebrun (Paris, 1918) ». L’auteur, bien connu en Espagne 
par ses études de théologie mariale, nous donne en effet sur saint 
Jean Eudes un travail approfondi, riche en analyses fouillées et 
en aperçus nouveaux. Au point de vue historique comme au point 
de vue doctrinal, l’information du P. Alonso sur le sujet est com- 
plète. 

Par sa forme, fait pertinemment remarquer le P. Alonso, 
l'œuvre de saint Jean Eudes pourrait se rattacher à l’art baroque. 
Il y a pourtant chez saint Jean Eudes quelque chose de très 
actuel: sens des significations cosmiques et de l’importance des 
relations interpersonnelles, inspiration seripturaire et patris- 
tique, spiritualité du Corps mystique et de l’inhabitation trini- 
taire. Tout cela fait que la lecture des ouvrages du saint constitue. 
pour celui qui a le courage de l’entreprendre, un véritable 
« ressourcement » de la dévotion aux Cœurs. Le P. Alonso a bien 
saisi toute la richesse de la doctrine eudiste du Cœur. Pour saint 
Jean Eudes, nous dit-il en substance, le cœur est le centre dyna- 
mique de la personne humaine, le lieu profond où se fait la 
rencontre féconde entre nature et grâce. D’où le caractère total 
et intégrant de la dévotion aux Cœurs. C’est dans le Cœur de 
Marie et, plus encore, dans le Cœur de Jésus que s’accomplit la 
vocation surnaturelle de toute l’humanité par une union de tous 
les cœurs en un seul Cœur. 

Sans préjugés ni partis pris, le P. Alonso, qui témoigne 
d’une remarquable connaissance des courants spirituels du xvn* 
siècle français, fait une critique constructive de ses devanciers. 
Certaines insuffisances, dont quelques-unes confinaient à l’injus- 
tice, sont chez eux relevées et corrigées. Un des derniers chapi- 
tres, excellent, dresse un parallèle entre le courant eudiste et le 
courant parodien. Le P. Alonso montre très bien le fort et le 
faible de chacun d’eux et conclut avec raison pour une complé- 
mentarité providentielle. La tendance du P. Alonse est d’ailleurs 
d'intégrer tout ce qu’il y a de positif dans les derniers efforts 
déployés pour renouveler la dévotion au Sacré Cœur depuis ceux 
des interprètes eudistes jusqu’à ceux de Rahner et Galot. 

L'auteur, théologien averti, expose à l’occasion ses opinions 
personnelles sur les principaux problèmes de la théologie mariale 
et de la théologie de la grâce: maternité divine et corédemption, 
inhabitation et déification. Cela l’amène à regretter (I, p. 104 sv.) 
que saint Jean Eudes, à cause de son point de vue « latin », n’ait 
pu dire que le Père est Cœur: par exemple, Cœur de Marie. 


— 
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Dans la perspective grecque, nous dit le P. Alonso, le Père est 
« principe », « source », ce qui répond bien à la sémantique du 
cœur. On pourrait répondre que le cœur, pour saint Jean Eudes 
comme sans doute dans le langage universel, n’est pas une pure 
origine, mais une origine qui a déjà une origine ou un principe. 
Le cœur est toujours le cœur de quelqu'un, il est possédé par 
quelqu'un, il a été donné, le cœur est aussi « contenu » et 
« contenant ». Ces diverses idées ne conviennent pas ensemble 
à la première Personne de la Trinité. C’est donc avec raison, nous 
semble-t-il, que saint Jean Eudes dit que le Père a un Cœur mais 
non qu'il est un Cœur. C’est l’inverse qui se passe, quoique avec 
moins de rigueur, quand il s’agit du Saint-Esprit (voir nos remar- 
ques dans Revue d’Ascétique et de Mystique, n° 146, avril-juin 
1961, pp. 180-181). Mais nous sommes tout à fait d'accord avec 
le P. Alonso quand il affirme que le Cœur divin de Marie est le 
véritable objet de la dévotion eudiste. 


L'ouvrage du P. Alonso est capital et désormais indispen- 
sable pour l’étude de saint Jean Eudes et de la dévotion aux 
Cœurs. Les deux volumes sont les premiers d’une collection inti- 
tulée « Cor Mariae ». Ajoutons que la présentation et la typo- 
graphie ont été particulièrement soignées, ce qui rend la lecture 
des plus agréables. 


CI. GUILLOCHEAU $.J. 


1 


J. GENET, L’énigme des sermons du Curé d’Ars. Etude sur la 
prédication de saint Jean-Marie Vianney, suivie de l’ana- 
lyse critique et du texte de six sermons, transcrits à partir 
des originaux. Paris, éditions de l’Orante, 1961. Un vol. 
grd. in-8°, de 446 pages. 


Un article de l’auteur, paru dans Etudes (1948, p. 161-177), 
avait montré combien les prônes du Curé d’Ars étaient rede- 
vables à un certain nombre de sources dont la liste s’est encore 
allongée, à la suite des travaux poursuivis depuis lors. En outre, 
M'® Genet donnait déjà l’analyse critique de deux sermons: le 
même travail est maintenant effectué pour six pièces avec une 
précision remarquable. 


Plusieurs d’entre elles manifestent l'influence actuelle ou 
persistante de M. Balley: un certain ordre préside à la compo- 
sition, introductions et transitions encadrent des exemples variés 
selon les goûts des auditeurs. Tels se présentent le sermon sur 
la sainteté et celui sur la médisance (pp. 227-254 et 289-320), 
quoi qu'il en soit de maladresses qui souvent iront en s’accen- 


es 
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tuant par la suite. Lorsque, sollicité par mille occupations et 
riche de souvenirs, le curé prend plus d'initiatives et met plus 
librement en œuvre ses sources principales, le résultat n’est guère 
satisfaisant : « digressions, redites, confusions »; banalités qu'’in- 
terrompent rarement d’heureuses notations originales (p. 329- 
330, à propos du sermon sur la Sainte Messe). Le laborieux 
rédacteur, dénué d’esprit de synthèse sinon de mémoire, aboutit 
le plus souvent à une « incroyable mosaïque ». D'autre part les 
multiples fautes de vocabulaire, de grammaire et d'orthographe : 
l’usage fantaisiste des majusucles et de la ponctuation, tout con- 
firme un diagnostic accablant du point de vue de l’examinateur 
scolaire et du psychologue. 


L'étude proprement dite de M'° Genet se divise en trois 
parties. La présentation des sources, qui suit l’ordre même dans 
lequel l’auteur les a peu à peu inventoriées, atteste que, sous la 
direction de M. Balley, Jean-Marie a puisé ses principaux rudi- 
ments de théologie dans des sermonnaires. De nombreux recueils 
d'histoires offrent déjà bien des traits pittoresques que l’on a 
longtemps cru devoir attribuer au saint. Si celui-ci peut, à pro- 
pos d’un sujet antérieurement traité, se dégager d’une soumission 
littérale à ses modèles, la moindre nouveauté l’y asservit, sans 
qu'il ait su, en les pratiquant, acquérir plus que des souvenirs 
matériels: un fond de doctrine assimilé personnellement, une 
méthode de composition ou même d’élémentaires connaissances 
linguistiques. « L'abbé Vianney parvenu à l’âge adulte n’a pas 
réussi, en dépit du dévouement d’un maître compétent et de ses 
propres efforts, à vaincre les difficultés de l’adolescence » (p. 95). 

La recherche des thèmes révèle ensuite qu'il n’y en a pas 
d’originaux dans l’abondant corpus d’Ars. Il fait siens les sujets 
et souvent les titres proposés par ses auteurs qui suivent eux- 
mêmes un schéma typique et relativement fixe des étapes de la 
vie chrétienne. L’insistance sur les châtiments encourus par les 
pécheurs est pourtant révélatrice des angoisses personnelles et 
pastorales du prêtre; avec aussi, certes, une positive et récon- 
fortante orientation sur l’amour et l’imitation de Notre-Seigneur. 
Mais c’est principalement dans la troisième partie, « le Curé 
d’Ars dans ses sermons », que l’on trouvera des conclusions rela- 
tives au caractère du Saint. 


Ses choix et interventions personnelles ‘trahissent parfois 
certains déficits psychiques : hypersensibilité souvent anxieuse et 
agressive, impulsivité outrancière, ete. En mimant plusieurs de. 
ses « histoires », le Saint a dû se délivrer de lui-même, incon- 
sciemment, comme l’acteur se libère en incarnant un personnage 
de drame (p. 165). A travers tout cependant, brille le reflet des 
plus pures attitudes spirituelles chrétiennes. Affectueuse ten: 
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dresse pour Notre Seigneur: « Oh M.F., si nous pouvions com- 
prendre combien Jésus-Christ aime à venir dans notre cœur! Une 
fois qu'il y est, il ne voudrait plus en sortir, il ne peut plus se 
séparer de nous pendant notre vie ni après notre mort » (cité 
p. 163). Cette affection est d’ailleurs assez authentique pour faire 
goûter au Saint la béatitude des persécutés miséricordieux (p. 
293-294: à propos du sermon sur la médisance, datant vraisem- 
blablement de la période où il est l’objet des odieuses accusations 
d’une femme). Enfin la compassion pour les pécheurs, qui s’ex- 
prime tour à tour dans une bouleversante sollicitude et dans une 
sévérité qui a pu fournir prétexte à de malveillantes réactions. 
(Cf. D. Pézeril, Pauvre et saint Curé d’Ars, Paris, Seuil, 1959, 
pp. 146-148). 


C'est pour avoir eu le courage de projeter sur ces valeurs 
surnaturelles un éclairage loyal que M'° Genet mérite notre 
reconnaissance. Jamais elle ne s’est départie d’une rigoureuse 
objectivité au long de ses minutieuses et parfois désolantes ana- 
lyses. Tout ici concourt à suggérer un acte de foi en la présence 
transcendante de l’Amour dans la vie et le ministère du Curé 
d’Ars, L’énigme conduit aux portes du mystère. 


H. de GENSAC $s.J. 


Dom Garcia M. CoLomBas, Monje de Montserrat, Paraiso y vida 
angélica. Sentido escatolôgico de la vocaciôn cristiana. 
(Biblioteca de vida cristiana -3-). Abadia de Montserrat, 

; : 1958, 309 p. 


« Ce ne sont pas les idées qui mènent le monde, ce sont les 
images ». Avouons-le cependant, est-il image apparemment moins 
apte à parler au cœur de nos contemporains, que celle de la « vie 
angélique » ? « Angélisme », « refoulement », la réaction n’est 
que trop prompte. Avec Rimbaud nous aspirons à € posséder la 
vérité dans une âme et un corps ». Et pourtant, de saint Paul 
à saint Augustin, des premiers moines aux grands Cappadociens, 
et jusqu’à saint Bernard, à Pierre de Celle ou à Newman, que 
d’admirables textes nous apporte l’auteur! « Celui qui t’a appelé 
t’a invité à devenir l’égal des êtres spirituels... Tu as été constitué 
chantre du Trisagion avec les Séraphins! » (Philoxène de Mab- 
boug). Traité de spiritualité monastique, alors ? Si l’on veut; 
mais au point précis où celle-ci entend n'être que l’incandescence 
d’une spiritualité simplement chrétienne. 
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Le thème avait été quelque peu perdu de vue. Dom Anselme 
Stolz lui-même, dont les travaux et plus encore l'influence per- 
sonnelle sont indirectement à la source de sa redécouverte, s’il 
donne une grande importance au thème du Paradis, dans sa 
Théologie de la Mystique, ne.parle guère de « vie angélique ». 
Depuis quinze ans par contre, d’assez nombreux ouvrages sur la 
vie monastique ou sur la spiritualité de l’Église ancienne lui 
accordent une place de choix. Nommons seulement parmi leurs 
auteurs Dom J. Leclercq et le Père Bouyer. Un semblant de 
controverse (cf. les articles du Père Chenu et du Ch. Didier 
dans les Mélanges de Sciences Religieuses, 1953 et 1954) avait 
même amené un commencement de mise au point. Bref, le ter- 
rain était prêt pour une synthèse. C’est elle que nous offre Dom 
Colombäs dans cet ouvrage. Directeur des Studia Monastica, his- 
torien du monachisme et excellent connaisseur de la littérature 
spirituelle de l’antiquité chrétienne, l’auteur était tout indiqué 
pour lier la gerbe de tant de témoignages et en esquisser l’inter- 
prétation. Il le fait avec un sens très vif de la synthèse, s’atta- 
chant plus à souligner l’accord foncier des grands Docteurs et de 
la piété commune dans un même univers mental d'images et 


d’aspirations, qu’à analyser leurs divergences, voire leurs faibles. 


ses. Encore que, ici ou là, soient indiquées les indispensables 
mises au point. Aussi un souffle de lyrisme contenu traverse-t-il 
ces pages, signe à n’en pas douter qu'un tel idéal est encore apte 
à soulever la vie des hommes d’aujourd’hui. 

Quatre parties, dont l’enchaïînement seul montre bien que 
ce: thème est coextensif à l'Economie du salut. 1° L'histoire de 
la vie angélique sur la terre: le Paradis terrestre, et le Paradis 
du. Christ, restauration de la vie angélique dans une unique Cité 
de Dieu. 2° La conquête de la vie angélique : l’échelle de Jacob 
et le sens chrétien du paradoxe de l’humilité, le pouvoir des ténè- 
bres. 3° Aspects de la vie angélique : l’ascèse « loin du monde 


et de la chair » (un détail: rien sur la pauvreté angélique, qui 


est plénitude et richesse ; cf. par ex. s. Augustin, Sermon, 255, 8), 
la contemplation, le culte. 4° La perfection de la vie angélique : 
sur terre dans le Paradis du cloître, et au ciel. 


. Car telle est bien finalement, comme l'indique le sous-titre 
du livre, la signification d’un telle doctrine: le sens eschatolo- 


gique de la vie chrétienne. L'homme passe l’homme, et le rap-. 
prochement avec l’ange doit s'entendre, non d’une méconnais. 
sance de la nature humaine en ce qu’elle. de spécifique, et tout 
particulièrement en son aspect sensible et charnel, mais d’une. 
communauté de destin dans un état transhistorique .qui appelle 


pour l’homme un dépassement de son état présent, Il peut donc 


Y avoir une présentation maladroite et fausse de cette doctrine. 


he 
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qui heurterait à juste tire le « sens commun » des chrétiens 
d'aujourd'hui; il peut y avoir aussi un excès, dans la ligne même 
d'une juste interprétation. Et des orientations spirituelles diffé- 
rentes d’accent pourraient bien — füt-ce au risque de certaines 
déformations — avoir mis davantage en lumière d’autres valeurs 
chrétiennes contenues dans l’Ecriture et la Tradition. C’est pour- 
quoi l’auteur a eu raison de n'engager en conclusion qu'une 
controverse très discrète, et seulement sur ses formes les plus 
radicales, avee la spiritualité dite « d’incarnation ». Son livre 
vaut mieux d'être plus serein. 

Chant profond d’une âme de moine, au diapason de tant de 
ses devanciers, il fera découvrir à beaucoup une valeur chrétienne 
essentielle, disons une valeur dont la reconnaissance joyeuse 
conditionne pour tout chrétien son engagement dans le droit-fil 
d’une existence selon le Christ. Dans cette quête douloureuse d’un 
certain équilibre spirituel, qui a commencé avec les générations 
apostoliques, et qui. spécialement ardente aujourd’hui sans doute, 
ne cessera qu'avec le Temps, on ne saurait, sans infidélité à 
l'Evangile, laisser se relâcher cette tension vers un Au-delà pour 
lequel on s’arrache au présent. Le thème de la « vie angélique », 
en son fond, ne dit pas autre chose que l’urgence de. ce dépas- 


sement. En Christianisme aussi, la Prospective est de rigueur: 


« juger ce qu'aujourd'hui nous sommes à partir de l’avenir » 
(J. de Bourbon-Busset, cité par G. Berger): EÉrunt sicut angeli. 
Là s’enracine, nous semble-t-il, la réponse à une objection pos- 
sible sur les attaches évangéliques insuffisantes dé ce thème. Car, 


il est bien vrai, on ne voit pas d'emblée comment une telle spiri- 


tualité fait suffisamment droit aux textes du N.T, sur la place 


centrale, la place totale de la charité fraternelle en régime chré- 
tien. ne Va 


C’est dire que plusieurs discernements nous semblent encore 


nécessaires. C’est à quoi aidera sans nul doute la prochaine publi- 


cation de la traduction française de ce livre, qui ne passera pas 
inaperçue. Et pourquoi n’en illustrerait-on pas la jaquette avec 
ce ciel de l’Angelico, où les Frères Prêcheurs et les anges dansent 
mêlés parmi les étoiles et les fleurs ? 


Dominique SANCHIS 0.8.b. 
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CHRONIQUE 


Spiritualité médiévale 


L'Histoire de la spiritualité chrétienne de P. Pourrat ras- 
semblait les informations d'ordre littéraire destinées a faciliter 
le renouveau des études historiques concernant notre spiritualité 
traditionnelle. Quarante ans plus tard, la nouvelle Histoire de la 
spiritualité chrétienne, dont le tome premier a fait l’objet dans 
cette revue (1961, pp. 213-235) d’une Note critique importante. 
dresse le bilan d’une période féconde en recherches et en décou- 
vertes enrichissantes. | 

Le tome second (Paris, Aubier, 14 X 23, 718 pages) témoigne 
pour l’étude de la spiritualité médiévale, du progrès des métho- 
des et surtout de l’ampleur des acquisitions qui renouvellent 
l'histoire des âmes et des institutions gardiennes de l’idéal évan- 
gélique. Les lecteurs ne seront pas déçus par ce tableau forcément 
condensé de La spiritualité du moyen âge qui retrace le drame 
spirituel de dix siècles souvent bouleversés en Occident, au len- 
demain des invasions barbares. La première partie nous conduit 
de saint Grégoire le Grand à saint Bernard (vi®-xn° siècles). 
Rédigée par dom Jean Leclercq, elle est l’aboutissant d’innom- 
brables travaux dus pour une large part à ce médiéviste infati- 
gable. La seconde partie, qui s'étend sur les trois siècles suivants, 
est l’œuvre de dom François Vandenbroucke, lui aussi préparé 
par d’érudites contributions à des recherches sur l’histoire du 
monachisme occidental. 

Le Père Louis Bouyer consacre un Appendice d’une cin- 
quantaine de pages aux principaux représentants de la spiri- 
tualité byzantine. 

Dès la préface du tome premier, les auteurs avaient précisé 
leur programme. Leur Histoire ne serait ni une histoire litté- 
raire du sentiment religieux, ni une collection de biographies 
ou de monographies plus ou moins décousues, moins encore un 
inventaire de spiritualités différentes qui risquerait de compro- 
mettre l’unité objective de la spiritualité chrétienne. C’est la vie 
des âmes, la « vie dans le Christ Jésus » qu’ils cherchent à saisir 
avec la complexité d’un mouvement à travers lequel les person- 


nages et leurs milieux agissent et réagissent en s’influençant 
mutuellement. 
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Dom Leclercq nous semble avoir parfaitement rempli ce 
programme difficile. Il excelle à mettre au jour des documents 
jusqu'alors à peu près inconnus; il en fait saillir la signification 
où se reflète le visage d’un milieu ou d’une époque ; il y découvre 
une valeur permanente qui assure au cheminement du message 
évangélique sa constance et son authenticité. 


Sa documentation ne se limite donc pas aux œuvre spiri- 
tuelles qui alimentent la piété de leurs lecteurs. La littérature 
dévote occupe, assurément, une place importante dans l’histoire 
des âmes, mais elle est étudiée moins en elle-même qu’en fonc- 
tion des circonstances sociologiques qui la conditionnent, Dans 
la perspective que se fixe l’historien actuel de la spiritualité, 
d’autres témoignages écrits méritent une attention particulière : 
ce sont les textes hagiographiques, les décrets des conciles, les 
règles monastiques, les correspondances et autres pièces qui nous 
transmettent l’écho des conceptions ascétiques. des préoccupa- 
tions pastorales, des aspirations religieuses, qui composent l’am- 
biance dans laquelle les âmes respirent et s’épanouissent. 


La spiritualité du moyen âge continue celle de la période 
patristique. Dom Leclereq consacre un premier chapitre à la 
doctrine de saint Grégoire le Grand qu'il présente comme l’héri- 
tier des Pères d'Orient et d'Occident: ce pape de la fin du vi° 
siècle n’avait-il pas séjourné à Constantinople durant sept années, 
après avoir été préfet de Rome, puis avoir fondé le monastère 
du Mont-Caelius ? Ses commentaires de l’Ecriture aussi bien que 
la Règle Pastorale, n’étaient-ils pas le reflet de la tradition plutôt 
qu’une œuvre proprement originale ? Le mérite de saint Grégoire 
est d’avoir su adapter aux milieux divers des chrétiens l’ensei- 
gnement de l'Evangile. Les directives qu'il adressait aux évêques 
s’inspirent de ce souci pédagogique, distinguant les catégories 
d’âmes selon leurs dispositions personnelles et leurs conditions 
de vie: laïques, clercs, moines. Les leçons qu'il accommode aux 
besoins de chacun, sans négliger de rappeler les obligations com- 
munes à tous, sont des thèmes qui seront perpétuellement repris 
par les écrivains et les prédicateurs des siècles postérieurs. L’his- 
torien ne manquera aucune occasion de nous faire toucher du 
doigt la continuité de cette doctrine spirituelle transmise aux 
âmes ferventes de chaque génération et dont saint Grégoire le 
Grand ainsi que Cassien restent les maîtres sans cesse invoqués. 

Mais le prestige d’une doctrine ne suMt pas à expliquer sa 
pénétration et sa diffusion dans une société aux mœurs rudes et 
de culture rudimentaire. Le premier événement qui répond à 
cette question est la vague missionnaire déferlant d'Irlande vers 
la fin du vr siècle et au cours des deux siècles suivants. On a 
parlé à propos de ces moines entraînés par saint Colomban et 
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ses émules, d'un « miracle irlandais » ou d’une « invasion mys- 
tique ». Le fait est que, quittant leur île transformée par les 
exemples de saint Patrice, ils ont importé.en Angleterre et sur 
le continent un ascétisme austère, dont l'esprit de pénitence et 
la pratique de la confession de dévotion constituent les éléments 
caractéristiques. 

La diffusion rapide d’un tel idéal spirituel ne peut s’expli- 
quer par le zèle de quelques hommes ni par la ferveur des mo- 
nastères fondés par eux jusqu’en Germanie, en Lombardie et en 
Espagne. Un autre fait sociologique domine cette histoire: c’est 
la création des villes à la suite des invasions barbares et l’orga- 
nisation de la vie chrétienne autour des cathédrales et des basi- 
liques urbaines. 


L'un des ferments de la vie chrétienne qui se manifeste sur 
les ruines de l’Empire romain est constitué par l'esprit de péni- 
tence chez ceux que l’on appelait les « conversi ». Ceux-ci for- 
maient une élite qui se mêlait étroitement au cercle des clercs 
et des moines. Il y avait parmi eux des hommes et des femmes, 
certains vivant en communauté, d’autres demeurant chez eux. 
C’étaient parfois des repentis prolongeant l’expiation de leurs 
fautes par des austérités; mais beaucoup étaient des âmes fer- 
ventes qui avaient consacré leur virginité ou-leur continence et 
qui fuyaient les mondanités par la sobriété de leur habillement 
et par leur assiduité à la prière. Ils se distinguaient de la masse 
populaire, plus ou moins éprise de merveilleux et de :supers- 
titions malgré les efforts du clergé. Leur nombre s’accroissant, 
ils finirent pär constituer ce qu’on appelait l’ « ordre ‘des péni- 


tents » divisé en. groupements que dom Leclereq compare à des: 
« tiers-ordre ». ou mieux encore à des « instituts séculiers » de: 
notre temps. Cette élite chrétienne a beaucoup contribué à répan- 


dre parmi les citadins le sens du péché et l'exercice des vertus 
évangéliques. Elle participait régulièrement aux offices litur- 
giques et s’inspirait dans sa piété des usages monastiques, rem- 
plaçant la récitation des psaumes par. des formules de prières 


plus simples qui préludent à la diffusion postérieure de pratiques. 


comme celle du Rosaire. 


. Le zèle pastoral du elergé est un facteur d'expansion dont 
le dynamisme s’est manifesté tout au cours du méyen âge. Le 


rôle capital des évêques s’exeree d’abord auprès de leurs cleres 
qu'ils aident à monter vers la perfection de-leur état, selon les 


principes formulés par saint Grégoire. Le saint pape avait:défini. 
les attributions des évêques dans.son commentaire-des Livres des: 


Rois: y décrivait les devoirs -qui ineombent à des chefs. Les 
éloges posthumes décernés à certains d’entre eux montrent qu’ils 


n'avaient pas failli à leur rôle dans. le gouvernement de la cité: 
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spirituelle et même quelquefois de la cité temporelle. Leur pre- 
mier souci fut de rassembler sous leur autorité de trop nom- 
breux prêtres qui vivaient au service des seigneurs d’une façon 
peu digne de leurs fonctions sacerdotales. Leur résidenée en com: 
mun au chevet de la cathédrale devint le moyen habituel de les 
préserver du vice et de les stimuler dans la poursuite de leur 
idéal, dont la lecture, non seulement de saint Grégoire, mais de 
saint Isidore et de saint Bède leur inculquait le goût et leur mon- 
trait la voie. Les célébrations liturgiques manifestaient publi- 
quement les liens qui unissent les clercs à leur évêque, la piété 
sy exprimait par le chant des psaumes, mais aussi par les hym- 
nes et les cantiques dont les poèmes de Venance Fortunat à la fin 
du vi* siècle demeurent parmi les plus émouvants exemples. On 
constate, cependant, qu’à cette époque l’inconduite des prêtres 
n'était que trop fréquente: c’est pour réagir contre une telle 
licence que le célibat se généralise chez les prêtres, les diacres 
et les sous-diacres. 

Sans nul doute toutefois, la christianisation du monde occi- 
dental est due pour une très large part à l’expansion du mona- 
chisme. Le phénomène sociologique qu’on désigne par ce nom 
s’est produit progressivement. L’étude du vocacublaire révèle 
qu’au début du moyen âge les termes « moines » et'« monas- 
tères » n'avaient pas encore une signification précise et quali- 
fiaient indifféremment les chrétiens ou les communautés qui se 
distinguaient pat leur ferveur. Les premières Règles qui n'étaient 
d’abord que de simples recueils de préceptes ascétiques dont nous 
possédons quelques spécimens, ont contribué à unir sous une 
commune discipline des groupements qui se différenciaient ainsi 
des autres fidèles. Peu à peu la Règle bénédictine qui possédait 
l’avantage d’être précise et complète, s’imposa par sa sagesse et 
évinça même les Regles de saint Colomban qui avaient longtemps 
prédominé. Ainsi fut réalisée l’unité de ce mouvement d’ascèse 
dont l'influence devait se faire sentir profondément non seule: 
ment chez les évêques et les clercs, mais chez les laïques. 


Comment s’est exercée cette influence ? La question n'est 
pas simple et demande que l’on distingue, comme le fait dom 
Leclercq, différents types de vie monastique. Il y a parmi les 
moines ceux qui pratiquent la vie érémitique. Ce sont pour la 
plupart des ascètes qui ont débuté par une longue probation dans 
un monastère cénobitique. Les uns sont missionnaires et regar- 
dent leur exil loin de leur monastère et de leur pays comme 
une forme d’ascèse qui s'adapte à l’évangélisation directe des 
âmes. De cette catégorie de moines, saint Boniface, l’apôtre de 
la Germanie, le réformateur du clergé de Gaule, reste comme 
un modèle qui ne semble pas avoir été surpassé. À son propos 
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dom Leclereq fait remarquer que s’il est question pour ce moine 
itinérant de « vie apostolique », ce n’est pas au sens actuel de 
cette expression, mais au sens monastique de consécration totale 
à Dieu, incluant séparation de tout ce qui ferait obstacle: for- 
tune, famille, patrie, 


Le plus grand nombre des moines mène la vie cénobitique. 
Dom Leclereq insiste sur le fait que le rayonnement monastique 
est celui des monastères beaucoup plus que celui des moines 
agissant individuellement. L'organisation communautaire vise le 
bien des membres qu’elle réunit et la perfection de leurs rap- 
ports avec Dieu. On ne se désintéresse pas pour autant du tra- 
vail des missionnaires; des lettres sont là qui attestent que 
saint Boniface entretenait des relations épistolaires avec des mo- 
niales, échangeant avec elles des promesses de prières et leur 
confiant le soin de copier certains ouvrages dont il avait besoin 
pour son ministère. En face du moine voyageur qu'était Boniface, 
il convient d'évoquer la figure d’un saint Bède, moine sédentaire 
dont la stabilité permettait à son monastère d’assurer la prière 
collective perpétuelle répondant au vœu du monachisme primitif. 


Nous nous sommes attardés sur ces trois premiers chapitres, 
sans prétendre en épuiser les richesses, parce qu’ils ont paru 
apporter une synthèse d’ensemble qu’on ne trouverait nulle part 
ailleurs. Les deux chapitres suivants tracent le tableau de la vie 
spirituelle aux 1x°, x‘, xI° siècles. On y reconnaît l'influence 
exercée sur les âmes par l’approfondissement de la culture au 
temps de Charlemagne et de ses fils et par l’épreuve de l’oppo- 
sition rencontrée au cours des générations suivantes. Les histo- 
riens parlent souvent de la « renaissance carolingienne ». Dom 
Leclercq préfère dire : « le renouveau carolingien », par allusion 
à une inscription gravée sur une médaille de l’époque. Le fait 
est que l'effort dont le règne de Charlemagne (768-814) occupe 
la période centrale, mais n’a pas eu l'initiative, cherche à retrou- 
ver l'éclat de l’Empire romain sous l'égide de la religion chré- 
tienne. La vie des âmes s’y enrichit grâce à l’extension de la 
curiosité inteilectuelle qui gagne tous les milieux. Les travaux 
se sont multipliés de nos jours qui permettent de mieux connaî- 
tre le progrès des exigences exégétiques et d’en apprécier la 
signification. L’historien de la spiritualité ne peut plus se con- 
tenter de citer quelques écrivains ou quelques œuvres majeures. 
Ce sont souvent des documents anonymes et en partie perdus, 
trop longtemps ignorés, qui nous révèlent le mieux les pratiques 
de la vie dévote et reflètent la ferveur des âmes. On voit ainsi 
un évêque de Gaule, Jonas d'Orléans, dont on n’avait étudié jus- 
qu'ici que les idées politiques, présenté par dom Leclereq comme 
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un maitre spirituel dans son /nstitutio laicalis, attentif à diriger 
les laïques et à leur rappeler leurs responsabilités (p. 63). 

Les deux traits principaux par lesquels l'historien caracté- 
rise la piété médiévale sont sans doute de tous les temps, mais 
ils ont exercé au 1X° siècle une séduction particulière: elle est 
surtout biblique et liturgique, plus exactement: biblique parce 
que liturgique. Dom Leclereq évoque cet amour des Lettres 
sacrées qui réagit contre la décadence de la période précédente 
par un souci d’exactitude dans la reproduction du texte biblique 
et par la beauté artistique des manuscrits dont nous possédons 
encore une trentaine de spécimens. Dom Leclercq voit dans ces 
témoignages une preuve de l'élan spirituel qui animait aussi bien 
les laïques que les clercs et les moines. 

On constate un souci égal de pénétrer le sens des Ecritures 
et de permettre à des lecteurs moins cultivés d’en comprendre 
l’essentiel. Parmi les commentaires de cette époque, les uns sont 
destinés à de simples laïques, d’autres à des moniales, d’autres 
à des évêques, à des clercs, à des moines. Les sources auxquelles 
ils se réfèrent sont les sources traditionnelles. Dom Leclercq, 
comme l’a fait le Père de Lubac dans son étude magistrale de 
l’exégèse médiévale, remarque qu'Origène occupe la première 
place en raison de l’importance qu’il a donnée au sens spirituel. 
Le rôle de la lecture dans la vie dévote prend ici toute sa valeur. 
I1 ne s’agit pas d’une lecture hätive, où le regard court de verset 
en verset. Il s’agit d’une lecture méditée, par laquelle la mémoire 
s’assimile profondément les mots eux-mêmes du texte sacré et 
fournit une nourriture à l'intelligence, tout en fortifiant l’âme 
contre les tentations (pp. 111-113). 

La vitalité d’un mouvement s'affirme par la force de résis- 
tance qu'il oppose aux menaces de mort dont il est l’objet. La 
spiritualité chrétienne traverse aux x°-xI‘ siècles une des crises les 
plus graves de son histoire. Elle n’en poursuit pas moins la 
réforme à laquelle le nom du pape Grégoire VII, qui lui donne 
une impulsion décisive au xI° siècle, reste attaché. 

Un effort constructif témoigne de la ferveur persistante au 
milieu de l’anarchie qui règne et détruit en partie l’œuvre caro- 
lingienne. Cet effort se déploie d’une façon plus apparente en 
faveur de la sanctification du clergé dominé trop souvent par 
des soucis séculiers. Les travaux du chanoine C. Dereine et ceux 
du Père Leclercq lui-même ont éclairé les étapes d’une évolution 
qui tend à faire entrer dans la pratique les principes promulgués 
par Louis le Pieux à Aix-la-Chapelle en 817 et qui s’inspirent 
de la Règle dite de Chrodegang. L’action de saint Pierre Damien, 
qui avait été moine avant d’être évêque d’Ostie, est prépondé- 
rante sur l'institution de l’ « ordo canonicus » grâce auquel la 
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vie des clercs én communauté se généralise et emprunie à La tra- 
dition monastique les exercices spirituels indispensables pour la 
conservation de l’esprit intérieur. La distinction des moines et 
des. chanoines se fixe autour de l'obligation faite à ceux-ci de la 
«-cura animarum », tandis que les moines se vouent exclusive- 
ment à la vie contemplative, c’est-à-dire à la prière liturgique et 
à la pénitence. L’historien remarque ici encore que l’expression 
« vie apostolique » ne concerne pas le soin des âmes, mais la vie 
en commun menée dans la pauvreté, à l’exemple de l'Eglise pri- 
mitive de Jérusalem (pp. 127-130). Discipline communautaire 
et amour de la pauvreté apparaissent donc dans les écrits de ce 
temps comme les antidotes nécessaires pour lutter contre la cor- 
ruption des clercs par l’ignorance, la simonie et l’incontinence. 


La ferveur monastique fait avec l’anarchie ambiante un 
contraste que l'historien se doit de souligner. Pierre Damien est 
l’un des plus actifs promoteurs de ce que dom Leclercq ne craint 
pas d’appeler le « renouveau monastique » de cette époque trou- 
blée. Qu’on songe plutôt au contagieux mouvement de réformé 
qui ést à l’origine de ces liens spirituels noués entre les abbayes 
bénédictines de régions plus ou moins étendues. Deux fondations 
dominent ce mouvement et créent autour de deux abbayes-mères 
ce$ filiations merveilleusement fécondes: Cluny en Bourgogne 
(910) et Gôrze en Lorraine (933), qui n’éclipseront pas cepen- 
dant ‘le prestige du Mont-Cassin en Italie. On s’est demandé 
(voit RAM, 1958, p. 348) s’il n’y avait pas lieu de distinguer 
dans là réforme bénédictine du x*‘-xi° siècle une double coneep- 
tion de la vie monastique: un « monachisme de culte » et un 
« monachisme de culture ». Dom Leclereq, on se le rappelle, 
s'était élevé contre une disjonction qui rompt l'unité du mou- 
vement dont Cluny demeure l’un des foyers le mieux connu, s’il 
n’en fut le seul artisan. Dans des pages brillantes (pp. 136-140) 
le présent ouvrage évoque en des termes saisissants comment la 
prière continuelle fut l’âme de Cluny sous l’inspiration de ses 
grands abbés: saint Odon, saint Odilon, saint Mayeul. L'auteur 
montre que le ritualisme liturgique entraînait une ascèse de 
tous les instants dont les exigences mortifiantes supplantaient la 
rigueur des macérations affictives. Cette prière qui s’exprimait 
dans des formules de la liturgie collective n’en était pas moins 
une prière du cœur que nourrissait la lecture de la Bible et des 
Pères: c’est ainsi que la piété suscitait une culture humaine 
attestée par la richesse de la bibliothèque du monastère. Telle 
est l’atmosphère dans laquelle s’est développée la piété person- 
nelle des moines sous la forme de dévotions dont celle envers 
Notre-Dame annonçait déjà la théologie mariale de saint Bernard. 
Si la piété clunisienne reste sobre dans ses expressions, c’est 
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qu'elle s'inspire plutôt du sens du mystère que des analyses de 
l’introversion dont, plus tard, la mystique nuptiale et ses aspi- 
rations affectives enflamment l’ardeur. 

Et cependant, au moment même où la réforme bénédictine 
étendait son rayonnement sur le monde occidental, un mouve- 
ment se dessine en réaction contre les tendances essentielles de 
Cluny. Dom G. Morin, dans la Revue Bénédictine de 1928, n’a 
pas craint de parler d’une « erise du cénobitisme » qui explique 
en partie l’essor extraordinaire de l’érémitisme vers la fin du 
xI° siècle. Dom Leclercq rappelle les textes à travers lesquels se 
manifestent ces tendances que favorise un saint Pierre Damien 
et qui feront éclore surtout en France et en Italie toute une 
floraison de monastères et finalement, d’'Ordres nouveaux témoins 
de la vitalité conquérante que possède l’idéal religieux dans 
l'Eglise. La crise du cénobitisme est elle-même le signe du succès 
remporté par la réforme bénédictine. Elle fait apparaître chez 
certains abbés et chez de nombreux moines l’attrait qu'exercent 
la solitude et la pratique de la pauvreté, devenue moins effective 
avec la situation prospère des grands monastères, Les écrits de 
Jean de Fécamp que l’infatigable dom A. Wilmart avait fait 
connaître par deux articles de la RAM en 1928 et 1937, sont 
d'autant plus révélateurs de la puissance acquise par cette sorte 
de tentation, qu'ils émanent d’un abbé pleinement favorable à 
l’érémitisme, bien qu'il ait résisté à sa fascination. 

Les limites de notre chronique ne nous permettent pas de 
donner une idée même approximative de l’ampleur des enquêtes 
menées par l’auteur à travers les publications récentes pour met- 
tre à profit les connaissances acquises depuis quarante ans, grace 
auxquelles la spiritualité du moyen äge n'apparaît plus comme 
l’expérience de quelques hommes, comme l’inspiratrice de quel- 
ques œuvres maîtresses, mais comme le milieu nourricier de toute 
une civilisation. Des textes longtemps négligés reprennent tout 
leur prix: ce sont les véritables miroirs des âmes d’une époque. 
Telles les formules de prières composées par saint Anselme, telle 
encore cette célèbre « Lettre d’or » adressée par Guillaume de 
Saint-Thierry aux chartreux du Mont-Dieu pour les remercier 
de leur hospitalité et qui exprime les idées communes des con- 
templatifs contemporains quelle que soit la forme de vie, céno- 
pitique ou érémitique, qu’ils aient embrassée. 

Le xr1° siècle ouvre pour la spiritualité médiévale l’âge de 
la maturité. Les trois chapitres qui lui sont consacrés (chapitres 
VI, VII, VIII) nous font assister à la naissance des « écoles de 
sniritualité ». Ce phénomène historique — est-il besoin de le 
dire ? — n’est en aucune manière la conséquence d’une orga- 
nisation préméditée. C’est le fait des circonstances qui groupent 
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autour d’une personnalité prédominante un certain nombre 
d'écrivains s'adressant à des disciples partageant leur idéal et 
leur genre de vie: les chartreux autour de saint Bruno, les cha- 
noines réguliers autour de saint Norbert, à Prémontré, les béné- 
dictins dont Pierre le Vénérable est un des théologiens les plus 
représentatifs, saint Bernard enfin et l’école cistercienne dont 
il est Le docteur. 

Parler d’écoles n’est évidemment pas ramener toute la spiri- 
tualité chrétienne à une mosaïque dont les fragments seraient 
sans homogénéité. Dom Leclercq insiste avec raison sur lin- 
fluence de saint Bernard, de Guillaume de Saint-Thierry, de bien 
d’autres, que l’on peut dire universelle, car leurs écrits ont été 
lus par des âmes de toutes obédiences. L'unité de la spiritualité 
chrétienne découle en premier lieu de l’unité objective du dogme 
auquel adhèrent par la foi les âmes qui en vivent. La diversité 
d'expression n’en demeure pas moins réelle, qui nuance les for- 
mules employées pour traduire l'expérience personnelle de leurs 
auteurs. 

Nos lecteurs savent à quel point le moine de Clervaux, qui 
a honoré plusieurs fois la RAM de sa collaboration érudite, était 
qualifié pour présenter l’histoire de la spiritualité bénédictine. 
C’est en 1948 qu'il commençait, dans les Studia Anselmiana de 
Rome, la publication du dossier documentaire que constituent 
les Analecta Monastica, dont cinq séries à notre connaissance 
ont paru et dans lesquelles des textes inédits sont rassemblés : 
traités de spiritualité, lettres spirituelles, et témoignages divers 
qui font ressortir les traits dominants d’une culture humaine 
toute animée par la vie intérieure des fils de saint Benoît. L’édi- 
tion critique des Œuvres de saint Bernard publiées à Rome 
(dépôt à Paris, P. Lethielleux), que dom Leclercq poursuit avec 
diligence, a été préparée par des travaux d’approche réunis sous 
le titre: Etudes sur saint Bernard et le texte de ses écrits, Rome 
1953, et dans de multiples publications parmi lesquelles nous 
retenons l’anthologie : Saint Bernard mystique, Paris, Desclée De 
Brouwer. 

Sur l’école des Chanoines réguliers et, en particulier, sur les 
Prémontrés, l'historien peut aujourd'hui puiser dans la documen- 
tation rassemblée par le chanoine C. Dereine et dans l’ouvrage 
du R.P. Petit: La spiritualité des Prémontrés aux XIE et XIII° 
siècles, Paris 1947. 

Quant à La spiritualité des Chartreux, dont l'influence a été 
considérable si l’on en juge par la liste de leurs auteurs spirituels 
publiée dans le Dictionnaire de Spiritualité, tome IT, ce. 761-776. 
elle a été éclaircie grâce aux travaux érudits des trente dernières 
années. On se rappelle que dom A. Wilmart dans un article de 
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la RAM (1924): Les écrits spirituels des deux Guigues, avait 
avoué l’embarras de l'historien devant l’absence d’une documen:- 
tation précise, l'Ordre de ces demi-solitaires se préoccupant trop 
peu de préserver ses membres de l’oubli des hommes. L'article 
du Dictionnaire de Spiritualité dû à la plume de dom Yves 
Gourdel (ce. 705-776) est excellent. Quelques détails concernant 
la vie de saint Bruna ont été rectifiés par la précieuse notice qui 
se lit au tome X des Vies des Saints et des Bienheureux, Paris 
1952, composées par les PP. Bénédictins de Paris. Outre les tra- 
vaux déjà publiés, dom Leclereq a bénéficié des renseignements 
que lui ont fournis les Pères Chartreux. La personnalité de 
Guigue I”, cinquième prieur de la grande Chartreuse et véritable 
organisateur de l'Ordre cartusien, prend un singulier relief dans 
la rapide analyse que donne dom Jean Leclercq de ses œuvres 
authentiques. On sait que dom Wilmart a publié un Recueil des 
Pensées du bienheureux Guigue. Paris, 1936. 

L'histoire de la « prière contemplative » occupe, il va sans 
dire, la place qu'elle mérite. L'auteur en rappelle les différentes 
étapes au cours des périodes qu'il étudie. Nous y reviendrons 
dans notre prochaine Chronique, en présentant les chapitres que 
dom Vandenbroucke consacre aux trois siècles par lesquels le 
moyen âge s'achève. 

Qu'on nous permette d'exprimer dès aujourd’hui un double 
souhait en vue des éditions postérieures de cet admirable instru- 
ment de travail. Il est doté d’une Table des noms et des lieux. 
Elle rend service, mais elle nous paraît insuffisante et une Table 
analytique augmenterait sensiblement la valeur pratique de l’ou- 
vrage. 

- On aimerait, en outre, trouver dans un recueil concu selon 
le plan de cette Histoire, des textes choisis qui permettent d’illus- 
trer les faits principaux dont elle parle, 


(à suivre) 


Publications récentes 


Il n’est peut-être pas trop tard pour signaler l'initiative prise 
dès 1960 par les Editions Civitec de Paris pour faciliter la lec- 
ture dés enseignements du pape Jean X XIII. Sous le titre: Textes 
et allocutions de S.S. Jean XXII elles ont publié les principaux 
documents pontificaux de l’année 1958-1959 qui fut la première 
de l’actuel pontificat. Ces deux volumes ronéotypés de 612 pages 
en tout constituent le plus bel hommage de confiance que l’on 
puisse adresser au représentant de Jésus-Christ 'sur terre. À cet 
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hommage quatre personnalités marquantes ont voulu s'associer 
en des préfaces qui expriment à la fois leur vénération pour le 
pape régnant et leur admiration pour son message tel qu’il se 
formulait dès son avènement sur le trône de Pierre. Son Excel- 
lence Mgr Dubois, archevêque de Besançon, le RP Pierte 
Fernessolle, M. le Pasteur Pierre Courthial, le Général Weygand, 
de l’Académie Française, ont dégagé les idées maîtresses qui 
répondent aux grandes préoccupations de notre temps. Message 
de vérité ,d’unité, et de paix, la parole du Souverain Pontife et 
sa pensée pastorale s'offrent à nos réflexions en face d’un monde 
divisé dont les traditions séculaires s'affrontent aux impératifs 
de la civilisation technique en plein essor. La traduction fran- 
çaise de ces textes rendra service à quiconque se préoccupe de 
diffuser l’enseignement catholique le plus autorisé. 


M. O.-G. 


En nous offrant dans la collection Pastorale et Spiritualité 
(P. Lethielleux, éditeur) son Jean Cassien: Vie et Doctrine spi- 
rituelle, Jean-Claude Guy s.j. rend un service très appréciable 
à ceux qui désirent s'initier aux enseignements des Pères du 
désert transmis aux moines d'Occident dès la première moitié 
du v° siècle. [ls trouveront dans ce petit volume une introduction 
excellente dans laquelle l’auteur se contente de faire le point des 
travaux érudits de ces derniers temps. Son but ici n’est pas de 
prendre position en face des thèses qui s'affrontent relativement 
à la patrie de Cassien ou à certains épisodes de sa vie. Un sug- 
gestif résumé de la doctrine spirituelle du moine marseillais 
atteste qu'il connaît parfaitement le milieu ascétique où cette 
doctrine s’est constituée. Le souvenir d’Evagre, la tradition des 
anachrorètes d'Egypte, tout un héritage de sainteté authentique 
se reflète dans les préceptes et dans les exemples dont vivra 
l'idéal monastique de tous les temps postérieurs. La traduction 
française des textes les plus significatifs révèle un souci d’exac- 
titude qui n’exclut pas l’élégance. Ce modeste volume de 140 
pages est le précurseur de bon augure qui nous fait espérer des 
travaux plus substantiels mais peut-être moins abordables parfois 
pour le commun des lecteurs. Souhaitons donc que le Cassien 
du P. Guy atteigne un large public. 


M. 0.-G. 
« Aider les chrétiens. à tirer meilleur parti de la grâce des 


sacrements et de la grâce propre à chaque sacrement »;: tel est 
le but poursuivi par le R.P, H, Sanson s.j., dans sa Pratique des 
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sacrements (Collection « Bibliothèque de théologie et de spiri- 
tualité », au Puy, chez X. Mappus, 1960; 213 pages). Pour ce 
faire, l’auteur adopte «un point de vue humblement pratique qui 
se traduira par des avis, des conseils, des industries et la descrip- 
tion de comportements, de démarches et d’attitudes » (p. 9). 
Sans doute, mais on ne manquera pas d'apprécier la lucidité em- 
ployée à scruter les difficultés que les chrétiens éprouvent dans 
ce domaine d’une importance capitale. Elles sont résolues avec 
une bienveillance patiente et exigeante, teintée d'humour à l’oc- 
casion. Derrière cette forme dépouillée de toute prétention, il 
est facile de deviner une expérience et une réflexion spirituelles 
profondes; de sorte que l’ouvrage constitue pour tout lecteur de 
bonne volonté une propédeutique à cette réflexion et cette expé- 
rience. 

Dans les divers chapitres, un exposé précède un « examen » 
qui, avec un peu de longueur parfois, le reprend en formules 
vigoureuses et insistantes. La première partie envisage les sacre- 
ments « en général », la seconde chacun d’entre eux; la conclu- 
sion esquisse la courbe d’une progression vécue de la pratique 
sacramentelle. 

Pasteurs, aumôniers et catéchistes trouveront profit à uti- 
liser ces pages, tant pour une conversation privée que pour la 
prédication. 

H. de GENSAG s.j. 


Marie-Adélaïde de Cicé (1749-1818) n’est pas une inconnue. 
Georges Lenôtre n’a pas manqué de la faire entrer dans la petite 
histoire de la Révolution en évoquant la charité de cette aristo- 
crate, sœur de deux Prélats, arrachée à l’iniquité de ses juges par 
le verdict populaire des pauvres gens qu’elle avait inlassablement 
secourus. Monseigneur Baunard a écrit, en 1913, la Vie de cette 
fondatrice d’une Société religieuse aujourd’hui répandue dans 
le monde entier. Cet ouvrage n’a guère été lu en dehors du cercle 
étroit pour lequel il avait été rédigé. On ne peut que se féliciter 
de voir la biographie d’une admirable Française désormais acces- 
sible au grand public. La Maison Généralice des Filles du Cœur 
de Marie, 37, rue Notre-Dame des Champs à Paris, a confié aux 
Presses Monastiques de la Pierre-qui-Vire le soin d’éditer ce récit 
qu’accompagne une abondante illustration. L'ouvrage se présente 
ainsi sous une toilette du meilleur goût. Typographes, photo- 
graphes et relieurs ont rivalisé de talent pour en faire un modèle 
du genre: texte aéré, émaillé de reproductions d’autographes, 
clichés groupant des estampes de l’époque, tout contribue à l’agré- 
ment de ces pages d’une grande valeur spirituelle, 
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Comme le remarque S.E. le Cardinal Valerio Valeri dans 


la Préface, le récit va droit au but et ne se perd pas dans les 
à-côtés d’une existence mouvementée, aux péripéties pittoresques 
et souvent tragiques. C’est la vie profonde d’une chrétienne qui 
nous est présentée au fil d’un récit entrecoupé de très nombreux 
fragments de correspondance ou de documents peu connus. 
À ce récit fait suite une anthologie de très beaux écrits rédigés 
par la Fondatrice pour ses Filles, 

On ne s’étonnera pas de trouver dans l'âme de « Mère de 
Cicé » et dans son œuvre les résonances d’une spiritualité au- 
thentiquement ignatienne. Bien que formée par les Visitandines 
de Rennes, attirée un moment par le Carmel, Adélaïde de Cicé 
doit au jésuite Pierre de Clorivière la plus prolongée et la plus 
profonde des influences spirituelles qui ont contribué à sa sancti- 
fication. Elle n’en avait pas moins retenu avec vénération les 
leçons d’un saint prêtre, l’abbé Boursoul, qui avait été son pre- 
mier directeur et avait discerné les traits essentiels de sa voca- 
tion: amour des pauvres, consécration virginale à Jésus-Christ, 
vie d’oraison toute séraphique. 

Le P. de Clorivière a trouvé dans sa dirigée la collaboratrice 
que le Ciel lui avait préparée pour réaliser la fondation d’une 
Société religieuse d’un style nouveau, adapté à la crise extra- 
ordinaire que traversait l'Eglise de France. Société à vœux sim- 
ples, la famille spirituelle de Mère de Cicé se constituerait sans 
aucun signe extérieur distinctif: ni clôture, ni vêtement uni- 
forme, ni obligations communautatires qui puissent entraver le 
zèle apostolique. Le Fondateur s'inspirant de l'esprit et de 
l’exemple de saint Ignace, affrait ainsi à l'approbation de l'Eglise 
une Congrégation féminine particulièrement apte à seconder le 
clergé dans toutes sortes d'œuvres de charité. Rien de plus émou- 
vant que la genèse de son organisation au milieu des épreuves 
et des menaces que n’ont pas cessé de rencontrer le Fondateur 
et la Fondatrice. Nous en suivons les étapes à travers une corres- 
pondance qui met en lumière les vertus exceptionnelles: d’Adé:- 
laïde de Cicé: son courage, sa discrétion, ses qualités d’intuition 
remarquables et par-dessus tout, son amour de la Croix et de 
l’Eucharistie. 

La lecture de ce livre est des plus toniques. Le thème devrait 
tenter le génie d’un grand cinéaste ; on ferait un film digne répli- 
que de « Monsieur Vincent ». LEaie 

.… On nous permettrra de regretter que les notes aient été reje- 
tées à la fin du volume, les rendant ainsi difficiles à consulter. 
On eût aimé que les références fussent données avec les précisions: 
qu one aujourd’hui de rigueur même dans un ouvrage de vulga- 
risation. Se 
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Nécrologie 


Le R.P. François de Sainte-Marie o.c.d. est décédé en sep- 
tembre dernier au collège des Carmes d’Avon, laissant une œuvre 
que la mort a interrompue prématurément. Il dirigeait avec 
beaucoup d'intelligence aux Editions du Seuil la collection: 
La Vigne du Carmel. La publication des Autographes de sainte 
Thérèse de l’Enfant Jésus reste le plus beau témoignage de sa 
probité scientifique et de son attachement à la spiritualité de 
son Ordre. Ses contributions à diverses revues et à d’autres ouvra- 
ges collectifs font honneur à sa culture et à son sens spirituel. 
Son influence dans les milieux religieux et l’estime dont il était 
entouré justifient les regrets de tous ceux qui s'intéressent à la 
spiritualité de notre temps. les nôtres en particulier. 


M. O..G. 


CORRESPONDANCE 


A la suite de notre Note critique consacrée à l’ouvrage 
intitulé: La Spiritualité du Nouveau Testament et des Pères, 
et parue dans le numéro d’avril-juin, pp. 213-234, le R.P. Louis 
Bouyer nous a adressé la lettre que voici: 

Paris XVI, Villa Montmenrency 


8, avenue de Montmenrency, 


Le 15 septembre 1961. 


Mes Révérends Pères, 


La très longue et très minutieuse étude que vous avez consa- 
crée à ma Spiritualité du Nouveau Testament et des Pères, est 
de ces bonnes aubaines dont un auteur ne peut que se féliciter, 
pour tant de critiques précises qui m'’aideront à rendre moins 
insatisfaisant un ouvrage dont je suis le premier à savoir com- 
bien son projet dépassait les forces d’un seul homme, à plus forte 
raison d’un érudit sans doute médiocre. Privé de collaborateurs, 
amené à rédiger les leçons qui ont été à la base de ce volume 
au cours d'années où j'étais surchargé par d’autres tâches, je ne 
me serais pas aventuré à en produire le fruit plus qu'imparfait 
si je n’avais compté sur la critique de spécialistes tels que vous 
pour l’améliorer. 

Il me semble pourtant que l’acribie de vos remarques est 
quelque peu dévalorisée par des négligences non moins curieuses 
ni nombreuses que les miennes, surtout si l’on considère que 
j'avais affaire à toute une littérature, alors que vous concentriez 
toute votre attention sur un seul ouvrage. 

Dans ces conditions, certaines lectures hâtives et les juge- 
ments péremptoires auxquels elles fournissent leur base princi- 
pale, voire unique, risquent de susciter quelque étonnement chez 
le lecteur qui voudra bien se reporter à l’objet de la discussion. 
et surtout d’induire en erreur celui que la foi en des juges si 
compétents et si sévères dispensera de ces menues vérifications 
dont nul ne sait mieux que vous l'importance. 

Une phrase au bas de la page 13, par exemple, donne à 
entendre que j’ai omis de mentionner les éditions que j'utilise, 
les études qui font autorité, les traductions accessibles. Or tout 
lecteur de mon livre remarquera sans peine que malgré mon 
souci de réduire la bibliographie à l'essentiel, j’ai toujours donné 
et les éditions par moi utilisées, et, aussi complètement qu'il se 
pouvait, les traductions accessibles. Sur les études qui font auto- 
rité, les avis peuvent évidemment différer, mais je me suis efforcé 
de citer aussi largement qu’il était possible même, et surtout 
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peut-être, celles -qui s’opposaient le plus radicalement à mes 
propres opinions, Voilà done une foudroyante condamnation 
générale qui doit presque toute sa force à une patente contre- 
vérité. F 
Il est vrai qu’elle paraît s’appuyer sur mon étude d’Evagre. 
Mais j'avais moi-même, me semble-t-il, suffisamment souligné le 
cas très particulier où l’on se trouve à propos de cet auteur. 
Une redécouverte de son œuvre et de l'importance capitale 
qu'elle a eue est en plein développement, Dans ces conditions, 
il est impossible d'indiquer ni éditions, ni moins encore traduc- 
tions d'ensemble, qui n'existent pas encore et ne sauraient 
exister avant neo. Renvoyant donc à Viller-Rahner pour 
une esquisse de l’immense bibliographie surgie en quelques 
années, j'avais dû me borner à y ajouter quelques publications 
essentielles parues depuis. Par ailleurs, j’avais entrepris de don- 
ner au moins un aperçu de l'essentiel de ce qui a été redécouvert, 
indiquant notamment le rôle de pionnier qui a été celui de 
Bousset et m'attachant surtout à vulgariser les admirables tra- 
vaux du Père Hausherr. Après quoi vous me faites ce.reproche 
inoui de faire table rase de ce qui a été acquis. précisément 
par l’un et l’autre de ces chercheurs! En même temps, vous êtes 
si pressés de m'’accabler sous le poids de mon ignorance de l’éru- 
dition que vous accumulez tous les autres noms que je suis censé 
ne pas connaître. y Compris ceux que j'ai cités et dont j'ai 
utilisé expressément le travail, comme Gressmann ou Muylder- 
mans. Mieux encore, votre souci d’être exhaustifs est tel que 
vous me faites grief dans le corps de votre article de trop faire 
fond sur l’édition de Frankenberg, tandis que vous faites plus 
qu'’insinuer dans une note que j’en ignore l’existence. Les contra- 
dictions de ce genre sont trop abondantes au cours de votre 
article pour qu’on en relève seulement la liste. Citons seulement, 
puisque nous en sommes à Evagre, le grief de minimiser son 
origénisme, venant quelques lignes après celui de trop souligner 
l’hellénisme de son anthropologie. Que dirais-je alors à propos 
d'Origène lui-même ? Il faut à la fois que je sois blâmé de ne 
pas m'incliner devant le Père Crouzel qui nie son platonisme 
bien plus radicalement que je n’oserais le faire, et blämé de 
_n’accorder pas assez d’attention à cet aspect de sa pensée. 


Plus étrange encore apparaîtra votre critique de ce que j'ai 
pu dire sur le Pseudo-Denys. J'ai affirmé sans preuve, paraît-il, 
qu'il était un théologien chrétien avant d’être un philosophe 
néo-platonicien. Ce que j'ai pu reprendre à Vôlker touchant la 
filiation de ses thèmes, et développer pour mon compte à ce 
sujet, est simplement passé sous silence. Une allusion fugitive 
à la divinisation est toute l’attention que vous avez bien voulu 
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accorder aux analyses de textes par lesquelles j'ai essayé de 
définir l’origine et le sens exact de ce terme, selon l'emploi qu'il 
en fait. Que dire alors de l’accusation répétée d’ignorer les tra- 
vaux de M. Roques, parce que je n’ai pas cité ses articles de votre 
Dictionnaire de Spiritualité, en laissant ignorer au lecteur que 


7 


j'ai discuté en détail le livre capital où il a exposé à loisir sa 


pensée sur la question ? 


D'une manière plus générale, il est vraiment surprenant que 
vous n'ayez pas un mot, je ne dis pas pour discuter mais simple- 
ment pour signaler ce qui constitue évidemment le plus impor- 
tant de mon travail, c’est-à-dire les analyses lexicographiques de 
termes comme divinisation, comme mystique, ou comme gnose, 
qui occupent à elles seules un bon quart de ce livre. Peut-être 
direz-vous que mon ignorance, non seulement de toute érudition 
mais des éléments de la langue grecque, s’il faut vous en croire, 
vous dispensait d’un iravail aussi fastidieux qu'apparemment 
superflu ? Il restera peut-être tout de même un certain nombre 
de gens, pas tous aussi ignorants que je le suis ou que vous me 
croyez, qui penseront qu’on aurait aimé vous voir entrer dans 
ces discussions, où les généralités vagues ou bien les précisions 
erronées une fois sur deux ne sont d’aucun secours. 


Je passe sur l’accusation renouvelée presque à chaque page 
de ne pas citer des travaux parus soit en même temps que le 
mien soit plusieurs mois plus tard, et sur d’autres du même 
genre, bien qu'elles forment une part non négligeable de votre 
réquisitoire. [l me reste en conclusion, après avoir renouvelé 
l'expression de ma très réelle reconnaissance pour nombre de 
remarques très justifiées et pour moi très utiles, à exprimer l’es- 
poir que vous voudrez bien faire entendre aux lecteurs de votre 
revue ce que l’auteur peut dire pour sa défense, en face d’une 
attaque que vous avez pris le soin un peu surprenant de diffuser 
si largement au-delà du cercle habituel de vos abonnés, après 


avoir mis si peu de soin à en établir quelques-unes des bases prin- 
cipales. 


Très religieusement vôtre 
Louis Bouyer 


de l’Oratoire. 


Les termes de cette lettre exprimant seulement l’ « espoir » 
d’une insertion, nous avons estimé plus utile d'offrir au R.P. 
Bouyer la possibilité d'exposer ses idées devant nos lecteurs en 
dehors de toute polémique. Il a répondu à notre offre par les 
lignes qui suivent: 
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Séminaire International 
16, rue Beethoven, Strasbourg (B.-Rh.) 
Tél.: 35-26-21 Le 24 octobre 1961 


Mes Révérends Pères. 


Je vous remercie de votre aimable lettre. Mais je crois qu'il 
y a quelque malentendu entre nous. Je ne vous ai pas écrit parce 
que j'étais peiné de vos critiques, je vous ai écrit parce que, 
méêlées à vos critiques les plus justifiées, votre article contenait 
une série d’affirmations de faits contraires à la vérité matérielle. 
J'ai donc fait appel à votre courtoisie pour que vous rétablissiez 
les faits. Je suis fort surpris que vous paraissiez ne pas le com- 
prendre. Vous me mettez ainsi dans l'obligation, que j'aurais 
voulu éviter, de vous rappeler qu’il y a une loi en France qui 
vous oblige, comme je vous en fais ici la demande formelle, 
à insérer dans le prochain numéro de la Revue l'intégralité de 
ma réponse. Pour témoigner de mon amour de la paix, je consens 
simplement à ce que vous laissiez tomber la phrase mentionnant 
les tirés-à-part (encore -que je sois surpris de votre affirmation 
que ces tirés-à-part n'étaient destinés qu'aux abonnés, ceux-ci 
ayant évidemment le texte dans la Revue). Espérant que vous 
voudrez bien ne pas m’obliger à recourir aux moyens que la loi 
donne pour obtenir la réparation qui m'est due en simple équité, 
je vous prie de croire, mes Révérends Pères, à tout mon religieux 
respect. 

Louis Bouvyer 


de l’Oratoire. 


Le ton de ces deux lettres nous situe en dehors des perspec- 
tivés d’une revue scientifique, et il serait stérile d’en réfuter le 
eontenu. Nous n’avons à renier ni les louanges ni les réserves 
formulées à propos de l’ouvrage: La Spiritualité du Nouveau 
Testament et des Pères, et la surprenante diffusion donnée à notre 
article n’est qu’un produit de l’imagination du P. Bouyer. Il est 
regrettable qu’un censeur, parfois si sévère pour les autres, souf- 
fre impatiemment la critique, même lorsque celle-ci relève du 
simple souci d'informer objectivement des lecteurs. 


M. O0.-G, — J. K. 


TABLES DU TOME XXXVII 
(1961 ) 


I. — TABLE GENERALE DES MATIERES 


ARTICLES, NOTES ET DOCUMENTS 


ANTIN P. o.s.b. — La cigale dans la spiritualité .............. 
BAUMANN Th. s.j. — Compagnie de Jésus. — Origine et sens 
primitif-de Ce: nom." ee dec ere  C D Ce 


BERNARD-MAITRE H. s3. — Le Père Jean-Philippe Roothaan 


et la Vulgata latine des Exercices de saint Ignace 


La genèse de la Lettre du Père Claude Aquaviva sur l’oraison 
et. la cpémitence (8mail590)) ER R 
COCHOIS P., p.s.s. — Bérulle, hiérarque dionysien .......,..\.. 
EYMARD D'ANGERS J., o.m. cap. — Les citations de Sénèque dans 
© les sermons de Louis de Grenade (suite) .................. 
GENSAC H. de, s.j. — Le problème de la communion fréquente 
chez le PET. TE Sun RE EP TR CE 
GÜILLOCHEAU C1, s.j. — Le cœur dans l’œuvre de S. Jean Eudes 


JAVELET R. — Intelligence et amour chez les auteurs spirituels 
duexir siecle nr ar series RTE EN LE CRD 


LEOPOLD P., o.m. cap. — L’Exercice des bienheureux du Père 
Joseph de. Paris sr RTE RER TR EE 
LEROY O. — Lumières sur des faits éloignés ou à venir chez 
sainte: Thérèse: d'Avila ss RO SR EE 
NEMESHEGYI P., s.j. — La morale d'Origène ................. 
OLPHE-GALLIARD M. s.j. et KIRCHMEYER J. s.j. — Une nou- 
velle Histoire de la spiritualité chrétienne ................ 
RICARD R. — Saint-Cyran vu par un écrivain basque espagnol... 
SANCHIS D, o.s.b. — Le symbolisme communautaire du temple 
chez saint Augustin 


CCC CCC CCC 


VAN SCHOÔTE J.-P. s.j. — La Perle Evangélique 


ss. 


COMPTES RENDUS 


ALONSO J..M., cm.f. — E] Corazôon de Maria en san Juan Eudes 
(CL. GUICLOCH EAU) ES ER RE PR 
Aurelius Augustinus. Enchiridion de fide spe et caritate. Hand- 
büchlein über Glaube Hoffnung und Liebe. Text und Ueber- 
setzung mit Einleitung und Kommentar herausgegeben Von 
J. BauBez (J. KIRCHMEYER) 


Pres so del ste las le ie tels viesstehets la crie à 


486-192 


47-60 


193-212 
493-495 


451-469 
314-353 
31-46 
354-367 
61-78 
167-192 


273-290 
429.450 


148-156 


470-485 
409-428 


213-235 
157-166 


3-30 
137-147 


79-92 
291-313 


507-509 


505-506 


TABLE GÉNÉRALE DES MATIÈRES 


BEAUCAMP E., o.f.m. — La Bible et le sens religieux de l'univers 
AUZOU G. — De la servitude au Service. — Etude du Livre de 
Rod LP EME CA LOPIN) En NE ER A ne Lee 


BARSANUPHE et JEAN. — Lettres. Réédition par S.N. ScHoiINAS 
(J. KIRCHMEYER) 


DRE GENSA OR ne er td ee TERME ee 


BELLEMARE R. — Le sens de la créature dans la doctrine de 
Reese GENSAG) arr nr en nel se 
BERNARD Ch.-A. s.j. — Théologie de l'espérance selon saint 
Hhomas d'Aquin (HEC HER GENSAC ) APR Me er RS Er 
BOUYER L. — Introduction à la Vie Spirituelle. Précis de théo- 
logie ascétique et mystique (M. OtPHE-GALLIARD) ....,..... 
CLEMENT d’ALEXANDRIE. — Le Pédagogue, I. Introduction et 
notes de H.-1. MARROU, traduction de M. Harz (E. BouLarAND) 
COLOMBAS G.-M. dom. — Paraiso y vida angélica. Sentido esca- 
tolégico de la vocaciôn cristiana (D. SaNcHiS) .............. 
DEBONGNIE P. — La Grande Dame du Pur Amour: Sainte Cathe- 
rinezde Gênes (M. OLPHE-GALLIARD) %..:...:.42...10...41. 
DESEILLE P., 0.c.s.0. — Les saints moines d'Orient (J.-C. Gux).. 
Dictionnaire de Spiritualité (fascicules XXVII-XXIX) (H. de 
GENS AG) EE PEU RE RE Mens de à ee En Me Es pi en Les 
EDELBY N. — Liturgicon. Missel byzantin à l’image des fidèles 
(J. KiIRCHMEYER) 


GENET J. — L'énigme des sermons du Curé d’Ars (H. de GENSAC) 


HAUSHERR I. sj. — Noms du Christ et Voies d’oraison (H. 
CROUZEL) 


Les leçons d'un contemplatif. Le Traité d'Evagre le Pontique 
(J. KiIRCHMEYER) : 


IGNACE DE LOYOLA st. — Exercices Spirituels. Traduits et 
annotés par F. CourEL, s.j. (M. OLPHE-GALLIARD) .:........, 
LECLERCQ J. dom. — Saint Pierre Damien, Ermite et Homme 
Her HSC RP MDOLERE)E TT UT RS ER TRE TR re ee 
MUNIER Ch. — Les « Statuta Ecclesiae Antiqua » (J. DELANGLADE) 
NIGOPASEME-T 7 0:p— lEucharistie (PF RoY) eu: 


ORIGENE. — Esprit et Feu. 1: L’Ame. Il: Le Christ, Parole de 
Dieu. Textes choisis et présentés par H. Ürs von BALTHASar. 
Das Evangelium nach Johannes. Uebersetzt und eingeführt 
von R. GOEGLER. 
Entretiens d’Origène avec Héraclide. Introduction, texte, tra- 
duction et notes par J. SCHERER. 
Homélies sur Josué. Texte latin, introduction, traduction el 


notes par A. JauBERT (H. CROUZEL) ......................: 
Le péché (H. de GENSAC) PT PORT RE en 
RAMIREZ S., o.p. — La esencia de la esperanza cristiana (H. 
CR D ne mn C ones re cire done s -jsie aise 
SHERRARD P. — Athos der Berg des Schweigens (J. KiIRCHMEYER) 
SKROBUCHA H. — Sinaï (J. KIRCHMEYER) ...........:........ 
Théologie du péché (H. de GENSAC) .........:...:... Enr ees 
TURBESSI G. — Ascetismo e monachesimo prebenedittino (J.-C. 
ÉD  e le ne p ne ro mpe energie à fee vs 


Les Vertus chrétiennes selon saint Jean Eudes et ses disciples (CI. 
nn ee ART DOS I FR MR EN NOR ENQUETE LE 


: 496-198 


506-507 
102-104 


100-102 
377-378 
371-375 
498-502 
511-513 


95-97 
503-504 


93-95 


104-105 
509-511 


239-240 
504-505 
97-100 


240-243 
368-371 
379-381 


235-239 
243-246 


375-376 


107-108 
106-107 
243-246 


503-504 


934 TABLES 
CHRONIQUE 
Ée centenaire du Prado (M. 0:-G:) 2. me RE Te 109-110 
Correspondance (L. BOUYER) ................................. 528-531 
Mission et spiritualité du sacerdoce chrétien (M. OG.) ........ 111-119 
Nécrologie: Le P. P. Doncœur (M. 0.-G.) ..................... 264-265 
Le P. H. Monier-Vinard (M. O.-G.) ............... 402 
Le P. François de Sainte-Marie (M. O.-G.) ........ 527 
Publications récentes (H. ROoNDET) ............................ 119 
(M..:0:6.) CIS RIRE 120-121 
: 122-123 
262-264 
400-402 
524-525 
525-526 
(Hide GENSAC) EE RCE PEN REC REe 121-122 
525 
(BLBHTET) EEE ENT EE CO EE OR 124-125 
(JT: 'KIRCHMEYER) RE ere 398-399 
Spiritualité «médiévale (M0: CT) TRE RC PRE cer 514-523 
Travail et vie spirituelle (M AOC) ER EE CE 248-262 
382-397 
A BIBLIOGRAPHIE 
I. — Méthodes — Traités systématiques — 
Bibliographie 2e eee et 127; 266: 403 
IT. — Principes généraux de la vie spirituelle. 127-128; 266-267: 403-404 
IT. — Purification et perfectionnement de 
l’âme — Vertus — Défauts ........ 128; 267; 404 
IV. — Union à Dieu — Etats mystiques — 
Fansepréternaturels Re 128-129 ; 267-268; 404 
V. — Moyens de sanctification — Dévotions. 129; 268; 404-405 
VI. — Etats de vie. — (Catégories particulie- 
TES d'AMEST NS ee LM LE MEN A 129-130; 268; 405 


VII. — Histoire: Textes — Documents — Etudes 130-134: 269-270: 405-408 


IT. — TABLE ALPHABETIQUE DES MATIERES 


Agapè, 440-441. 

Alienatio mentis, 288. 

Amitié spirituelle, 85. 

Anachorèse, 223. 

Anéantissement en Dieu, 154. 

Angélique (vie), 511-513. 

« Annihilation totale », 295. 

Anthropologie trichotomique, 297. 

Apathie, 34, 222. 

Apophtegmes des Pères, 228-229, 374. 

Apostolat, 128. 

Apostolat missionnaire, 141-142. 

Apostolique (vie), 518, 520. 

Ascension vers Dieu, 416-417. 

Ascèse d'engagement, 389. 

Ascéticisme, 458-459. 

Athos, 107-108. 

Autographe des Exercices spirituels, 
194, 493-495. 


Baptême et sacerdoce, 116. 
Basque (psychologie), 158-165. 
Bénédictines du Saint Sacrement, 133. 


Caractérologie (limites de la), 157- 
158. 

Carmels bérulliens, 314-353 passim. 

Carolingien (renouveau), 518 s. 

Cénobitisme, 517 sv., 521. 

Chanoines réguliers, 522. 

Charité, 124, 128, 417-420, 424-425, 
434. 

Chartreux, 522-523. 

Christ et Temple, 9-11. 

Christocentrisme mystique (Bérulle), 
32T. 

Cigale (ascèse et mystique), 486-492. 

Civilisation et progrès spirituel, 395. 

Civilisation et vie spirituelle, 383-390. 

Cluny (spiritualité), 520-251. 

Cœur (images du), 68-71. 

Cœur corporel (s. Jean Eudes), 63- 
71, 190. 

Cœur de Jésus (s. Jean Eudes), 168 
ss., 181 ss., 507-509. 

Cœur de la Ste Trinité (s. Jean Eu- 
des), 173, 177 ss. 

Cœur de l’Église (s. Jean Eudes), 172. 
Cœur de Marie (s. Jean Eudes), 167 
ss., 177 ss., 186 ss., 507-509. 
Cœur divin (s. Jean Eudes), 177-189, 

190. 


Cœur du Père (s. Jean Eudes), 167 s., 
177 ss., 508-509. 

Cœur et amour, 76. 

Cœur et don (s. Jean Eudes), 169, 
px 

Cœur et personne humaine, 77. 

Cœur spirituel (s. Jean Eudes), 71- 
ra 190: 

Cœur, union et unité (s. Jean Eudes), 
172-177. 

Cœur, vie et royaume (s. Jean Eu- 
des), 167-169. 

Communion des « parfaits », 365-366. 

Communion fréquente, 354-367. 

Compagnie de Jésus, 47-60, 400-401. 

Connaissance de Dieu, 94. 

Connaissance et amour, 283 ss. 

Connaissance et création, 437. 

Connaissance existentielle, 439. 

Connaissance  préternaturelle, 470- 
485. 

Conseils évangéliques, 124-125, 130. 

Contemplation (appel universel), 
294. 

Contemplation et action, 306 ss. 

Contemplation et expérience, 280-281. 

Contemplation et imagination, 276. 

Contemplation et intelligence, 278 s. 

Contemplation et raison, 277. 

Controverse antipélagienne, 146-147. 

Conversi, 516. 

Corps Mystique (s. Jean Eudes), 

sURCR 

Courtoisie ecclésiastique, 528-531. 

Crainte, 128. 

Croix (Mystère de la), 128, 373, 392. 

Culture intellectuelle, 130. 


Degrés de la contemplation et de la 
vie spirituelle, 278-279. 

Dépouillement des vertus, 303. 

De ratione meditandi (Roothaan), 
195. 

Dictionnaire de Spiritualité, 93-95, 
486, 522-523. 

Direction des femmes, 87. 

Direction spirituelle, 130. 

Directoire des Exercices spirituels, 
466-469. 

Divinisation des chrétiens (s. Jean 
Eudes), 183 ss. 

Donatisme, 139-146, 


536 TABLES 


Ecoles de spiritualité, 
522: 

Ecriture Sainte, 127. 

Eglise (apostolicité), 112. 

Eglise (catholicité), 137, 147. 

Eglise (Maison de Dieu), 138-139. 

Enfance spirituelle, 500. 

Episcopat, 112. 

Epreuves spirituelles, 94. 

Erémitisme, 241-242, 517, 521. 

Eschatologie, 94, 390 ss., 512 s. 

Espagne, 95. 

Espagnole (spiritualité), 134. 

Espérance, 94, 375-378, 425. 

Esprit-Saint, 84, 179-181. 

Etats de Jésus, 93. 

Etats de vie, 94. 

Eucharistie, 122, 379-381. 


Eucharistie (remède spirituel), 363 s. 


Eucharistie (respect de l’), 365. 

Eudiste (spiritualité), 
192, 246-247, 507-509. 

Evêque (devoirs de l’), 370. 

Examen, de conscience, 39. 

Exégèse, 196-498. 

Exercice des bienheureux, 

Exercices spirituels, 
132, 193-212, 401, 
495, 

Exode, 496-498. 


Familiarité nes Dieu, 410 ss. 
Fontevrault, 


Grâce (vie de la), 127. 
Gratuité divine, 413-415. 


Humanisme chrétien, 46. 
Humilité, 419, 422. 


Image de Dieu, 299-300. 
Imitation de Jésus-Christ, 198 s. 
« Instrument conjoint », 328-329. 


Introduction à la vie spirituelle (Jo- 


seph de Paris), 150 s. 


Introversion christocentrique, 303 ss. 
« Introversion-essentielle », 295-297. 


Intuition de l’amour, 429-435. 
Islam et Mystique, 264. 


Jansénisme, 157-165. 
Jésus-Christ (sa 
56. ke 
Joie de Dieu, 307-308. 
Journée chrétienne (Clément 


d'Alexandrie), 501-502. 
Kénose (Bérulle),.334, 


214%ss., 372, 


61-78, 167- 


148-156. 
58, 97-100, 131, 
466-469, 493- 


sainte Humanité). 


Laïcat, 130, 519. 

Lectio divina, 373, 519. 

Lectures spirituelles (Compagnie de 
Jésus), 464. 

Liturgie, 27. 

Liturgie orientale, 104-105. 

Logos-Pédagogue, 498-502. 


Maison de Dieu, 23, 138-139. 

Martyre, 424. 

Mécanisme et finalisme, 386 ss. 

Mens et pneuma, 444. 

Mérite (Théologie du), 393. : 

Messalianisme, 228, 259. 

Messe, 129. 

Metanoïa, 219. 

Ministères apostoliques (Compagnie 
de Jésus), 463 ss. 

Mission et Missions, 11. 

Morale filiale (Origene), 409-128. 

Monachisme, 503-504, 511-512, 515 ss. 

Moyen âge (spiritualité), 514-523. 

Mystique bérullienne, 317-353. 

Mystique et prophétie, 398. 


Optimisme et problème du Mal, 387- 
389. 

Oraison (Compagnie de Jésus), 451- 
469, 


Ordre (sacrement de l’). 115-116. 


Parole de Dieu et sacerdoce, 113. 

Parrhesia, 128. 

Paternité divine, 427. 

Péché, 243-246. 

Péché (Origène), 421-423. 

Péché (sens du), 128. 

Péché (stoïcisme}), 34. 

Péchés véniels et imperfections, 125. 

Pénitence (Compagnie de Jésus, 451- 
469, 

Perle évangélique, 79-92, 291-315. 

Pères du désert, 130. 

Pères de l'Eglise et travail, 254-258. 

Perfection (appel à la), 124. 

Perfection et obligation, 124. 

Prado, 109-110. 

Prédiction (Ste Thérèse), 475. 

Première messe de $S. Ignace, 59. 

Prémontrés, 522. 

Prière, 123, 128. 

Prière à Jésus, 239-240: 

Prière continuelle, 239-240. 

Psychologisme spirituel, 373-374. 

Pur Amour, (Ste Catherine de Gé: 
nes), 97. 


TABLE 


Réciprocité des consciences, 434, 
Règle bénédictine, 130, 517. 


Réguliers-séculiers (polémique). 321- 


32200320. 
Rigorisme, 161-165. 


Sacerdoce (Bérulle), 316-353. 


Sacerdoce (Denys l’Aréopagite), 335. 


Sacerdoce du Christ, 327-328. 


Sacerdoce et maternité divine, 343 s. 
angélique, 


Sacerdoce et médiation 


345. 
Sacerdoce et médiation hiérarchique, 
341 s. 
Sacerdoce et paternité divine, 337- 
_ 840. 
Sacerdoce (spiritualité du), 111-119, 


129, 516-517, 519-520. 
Sacré-Cœur, 134. 
Sacrements (pratique des), 525. 
Sacrifice du Christ, 379-380. 


Saint-Germain-des-Prés (abbaye), 133. 


Sentiment de présence, 286 ss. 
Serviteur de Yahvé. 217. 
Servitude bérullienne, 315. 


Servitude et sacrifice (Bérulle), 331. 


Sinaï, 106-107. 
Soufis, 263. 
Spiritualité des Pères, 221 ss. 


Spiritualité du Nouveau Testament, 


2L0ES- 
Spiritualité et liturgie, 220, 
Spiritualité et psychologie, 214. 


Spiritualité sacerdotale, 115, 314-353. 


Statuta Ecclesiae Antiqua, 368-371. 


ALPHABÉTIQUE DES MATIÈRES 537 


Stoïcisme, 31, 410 ss, 421 ss. 
Sublevatio mentis, 288. 


Temple (symbolisme), 3-30. 

Temple dans l’A.T. 20. 

Temple dans le NT. 21. 
Traduction des Æxercices spirituels. 


97-100. 

Travail dans l’A.T.; 251-252: 

Travail dans l'antiquité païenne, 
249-250. 


Travail dans le N.T., 252-254. 
Travail de Jésus-Christ, 253. 
Travail des moines, 258-262. 
Travail et charité, 390-397. 
Travail et châtiment, 256. 
Travail et création, 256. 
Travail et rédemption, 256. 
Travail et vie spirituelle. 
382-397. 
Trinité, 127, 


249-262. 
178-181. 


Unité de l'Eglise (Origène). 419-420. 


Vauvert (chartreuse), 89. 

Versio prima des Exercices spirituels, 
202. 

Vie religieuse, 127. 

Vie unitive (ou superessentielle), 301, 

Vierge (Ste) et vœux, 121. 

Visions de s. Ignace, 52. 

Visions de ste Thérèse, 54, 470-485. 

Vocation sacerdotale, 129. 

Vulgate des Exercices spirituels, 193- 
212, 493-495. 


IT. — TABLE DES NOMS PROPRES 


Abélard, 448. 

Adam de Perseigne, 408. 

Aelred de Rievaulx, 286, 
408. 

Agaesse P., 266. 

Aicardo J.-M., 355. 

Alarcôn G., 452. 

Albers P., 211. 

Alegre, 460. 

Alonso J.M., 78, 177, 
507-509. 

Alvarez B., 451, 456, 492. 

Ambroise st, 13, 137, 407, 
ARRETE Pr 

Amelote, 319 sv., 344. 

Amman Mer, 258. : 

Ammonius Saccas, 222. 

Miape A 79 93, 131, 133, 


192; 


305, 307. 
Ana de Jesüs vhle, 471 s. 
Ancel Mgr, 109, 268. 
Andres A., 132. 
Angèle de Foligno ste, 265. 
Anne de Xainctonge, 134. 
Anselme st, 119. 
Antin P. dom, 486-492. 
Antoine (ermite) st, 223. 
Antoine P., 267. 
Antoinette d'Orléans, 88, 
1557 
Aquaviva C1., 193, 355, 451- 
469. FR 
Arbouze M. d’, 81. 
Aristote, 487. 
Armagnac Ch. d’, 388. - 
Arnauld Ant., 358 sv., 366. 


Arnold C.-F., 368. 

Arnold Fr.-X. 130. 

Arragain J., 78, 177, 190, 
192, 246, 508. 

Arteche de J., 157-166. 

Astraint 454150 4610 

Audet J.-D., 405. 

Auer J., 127, 128. 

Auf der Maur-J., 406. | 

Augustin st, 3-30, 32, 95, 
137.147, 224, 245. 258. 
259, 398, 505.506... 

Auzou-G., 496-498. ._. :< 

Aymard J.;, 486. e te 

Bacchiochi M. de, 246. 

Bacht H., 128. 

Balic K., 267, 


enn 
6à 


Ballerini, 368, 

Balsavitch M., 407, 

Barbel J., 505-506. 

Bardy, 227, 415. 

Bargellini P., 488. 

Baron R., 408. 

Barré N., 366. 

Barsanuphe, 506-507. 

Barsotti, 497. 

Bartelink C.J.M., 130. 

Barth K., 392 sv. 

Bataillon M., 45. 

Batiffol, 138, 140, 141. 

Batterel, 326. 

Baumann Th., 47.60. 

Baumgartner Ch., 267. 

Baunard Mgr. 

Bautista J., 475. 

Bayard P:., 408. 

Beaucamp E., 102-104. 

Beaucousin dom R., 79-92, 
292-313. 

Beckx, 209. 

Bède st, 518. ) 

Behler G.-M., 128. 

Beirnaert L., 269. 

Bellemare R., 100-102, 339. 

Bellinzaga I., 96, 455. 

Benoît XV, 111. 

Benoît de Canfeld, 90, 93. 

Benz D.S., 19. 

Bergh E.. 129. 

Bernabotto C., 96. 

Bernard st, 130, 275, 280, 
286, 426, 434, 442 s., 447, 
011, -514;2520; 522: 

Bernard Ch.-A., 375, 3775. 


Bernard-Maître H. 132, 
193-212, 451-469, 493- 
495. 


Bernardin de Sienne st, 70. 

Berthelon P., 110. 

Berthelot du Chesnay Ch. 
192. 

Bertrand K., 226. 

Bérulle Cal, 74, 80, 90, 
100-102, 173, 314-353. 

Besnard A.-M., 129, 130. 

Billet B., 124-125. 

Blémur J. de, 88. 

Blondel B., 246. 

Blondel M. 342, 450, 491. 

Blondo. 455, 463. 

Bobrinskoy, 130. 

Boëèce, 276. 

Boer B. de, 404. 

Bonaventure st, 408. 


TABLES 


Boné, 384, 

Boniface st, 517 sv. 

Bonsirven J. 20, 226, 

Borne E., 249. 

Bossuet, 96. 

Botte dom B. 21, 369, 

Boucher J.-B., 86. 

Bouillard H., 392. 

Boularand E., 94, 131, 498- 
502. 

Bourdaloue, 456. 

Bourgoing, 317, 326 sv. 

Bousset, 229, 529, 

Bouvet J,. 408. 

Bouyer L. 113, 213-234, 
25903 11-0410 MIRE 
512, 514,,528-531: 

Bovis A. de, 250, 267, 394- 
395. 

Boyer Ch., 244. 

Braun F.-M., 15, 27. 

Bravo B., 132. 

Bremond H., 81, 86, 148. 
TOP IS SSH 
366, 456, 158. 

Brendan st, 407. 

Brien R., 270. 

Bro R., 128, 134. 

Broglie M. de, 379. 

Broucker W, de. 267. 

Broutin. 342. > 

Brunner A., 127. 

Bruno st, 523. 

Bruno d’Affrengues, 87. 

Bruno de Jésus Marie, 161. 

Budde J., 399. 

Bulloch J.. 408. 

Burghardt W.-J. 406. 


Cabasilas N. 130. 

Calveras J. 98, 131. 194. 
494 sv. 

Calvet J. 148. 

Calvin, 159. 


Camelot P.-Th. 130. 215 
DE 

Camus J.-P. 292, 326. 

Carpentier  R..-125 "130; 


405. 
Carreyre J., 359. 
Cassien, 233, 503, 515, 524- 
525. 
Castro M. de, 266. 
Catherine de Gênes ste, 95. 
Catherine de Ricci ste, 133. 
Cavallera F., 363, 366. 456. 
Cayré A., 225, 260. 
Cepeda L, de, 471, 474, 


Cepeda M. de, 478, 
Cetfaux L., 24, 
Cérteau M. de, 127, 132, 
267, 
Cervantes J., 131. 
Césaire d'Arles, 6. 
Chaine J., 486. 
Charlemagne, 518. 
Charles P., 376. 
Charles Borromée st, 
360-361. 
Charmot P. 121. 
Charrue Mgr, 124. 
Châtillon J., 283. 
Chenu M.-D., 250, 396-397, 
S12: 
Chesnay Ch. du, 73. 
Chevrier A. 109-110. 
Chifflot Th.-G., 392. 
Chitty D.-J., 507: 
Cicé MA. de, 525-526. 
Cicéron, 33, 412. 
Claude la Colombière bx.. 
151 | 
Claudel P. 118, 285. 
Clémence J., 126. 
Clément d'Alexandrie. 222, 
498-502. 
Clorivière P. de, 526. 
Cochois P., 314-353. 
Codina, 194, 454. 
Coemans, 452 &v. 
Cognet L, 93133 0188 
179, 213, 246, 332, 336. 
Colomban st, 407, 515,517. 
Colombäs G.-M., 511-513. 
Colvenere G., 150. 
Combes A., 408. 
Condren, 332-333. 
Confucius, 486. 
Congar = 31615,223 28 1R 
117,:1372682388 
Cordeses A. 132, 451. 
Cospéan, 322. 
Coudreau F., 246. 
Couesnongle V. de, 128. 
Courcelle P., 13. 
Courel F., 97-100. 
Couturier J., 247. 
Cristo J. de, 471. 
Croiset_ J., 197. : 
Crousillat A:-B., 487. | 
Crouzel H.; 17, 226, 235-4 
239, 406, 438 ss., 529. . 
Cuénot CI. 385. ; 
Cyprien st, 15. 
Cyrille d'Alexandrie 
Sa. nor 


45, 


| 
| 
| 


CE | 
| 


Daeschler, 456. 

Dagens J., 80, 87, 150, 314, 
316, 218. 

Dainville Fr. de, 90. 

Daloz L., 254. 

Daniélou J., 25, 221, 
405 ss. 

Daniels J., 292. 

Daubin, 186. 

Davila Q., 472. 

Deblaere A., 93. 

Debongnie P., 95-97. 

Déchanet J.-M., 289, 429, 
431 ss., 442, 444 s., 449, 

Dedeban G.-J., 268. 

Dedouvres L., 86, 91, 148, 
153. 

Deismann, 138. 

Dekkers E. dom, 233. 

Deianglade J. 368-371. 

Delchard A. 268. 

Demetrius de Phalère, 42. 

Denys l’Aréopagite, 223, 
230 s., 314-353, 406, 407, 
434, 441, 445. 

De Pelsemaeker A. 132. 

Deplace, 198. 

Dereine C., 519, 522. 

Dermenghen E., 176, 189, 
192. 

Descamps A., 243-244. 

Deseille P., 503-504. 

Des Freux A. (Frusius), 
208-209, 493. 

Desmarets de Saint-Sorlin, 
96. 

Desmolet, 150. 

Des Places E., 232. 

Deuringer K., 129. 

De Vries, 269. 

Dewailly L.-M., 112. 

Diago F., 46. 

Di Agressi C., 133. 

Didier, 512. 

Diertins J., 196 ss. 

Dillenschneider CI. 
m9: 

Dolger L., 19. 

Doms H., 129. 

Donayh D., 270. 

Doncœur P., 264-265. 

Dôrries H., 226, 259. 

Doyère P., 131, 240-243. 

Dudon P., 354 ss., 456. 

Dubr J.-J. 354, 453. 

Dumeige G., 284, 403. 

Dürig W., 403, 


403, 


114- 


TABLE PES NOMS PROPRES 


Dürwell F., 380. 
Duthilloeil H., 150, 
Du Val, 82, 151 ss. 


Eckart A. 195, 

Eckhart, 302, 431. 

Edelby N., 104-105. 

Ellacuria J., 134. 

Elorduy E., 222, 406. 

Emblialgo L., 45. 

Epiphane st, 232, 259. 

Erasme, 488. 

Eschius, 133. 

Eulogio de la Virgen del 
Carmel, 408. 

Eusèbe de Césarée st, 30, 
237-238. 

Evagre le Pontique, 
229 sv., 374, 406, 
505. 


130, 
504- 


Fagniez G., 148. 

Faritte G., 19. 

Farrer A., 218. 

Faye E. de, 415. 

Fénelon, 94. 

Féret H.-M., 129. 

Ferrao B., 494. 

Fessard G., 131, 377. 

Festugière :A.-J., 406. 

Feuillet A., 219, 225. 

Fioritto M.-A., 131. 

Folliet G., 258. 

Forcada V. 134. 

Foucauld Ch. de, 134. 

Fraeyman M. 20, 24. 

Franckenberg, 529. 

François d'Assise st, 489. 

François de Borgia st, 466. 

François de Ste-Marie, 527. 

François de Sales st, 35, 
45, 90, 93, 126, 291. 356 
ss., 361, 374, 489-490. 

François-Xavier st, 361. 


Gabry J., 408. 

Gagliardi A., 455. 

Gaillard dom G., 19, 22, 
403. 

Galopin P.-M., 496-498. 

Galot J., 94. 

Galtier P., 126. 

Galy M. 332. 

Gambacorti P., 464. 

Gandiliac H. de, 349, 406. 

Garaudy R., 385. 

Gardeil H.-P., 400. 


b39 


Gardet L., 128, 

Garrone Mgr G., 120. 
Gaume J., 361. 

Gautier J., 328. 

Celin, A.V243: 

Genet J., 509-511. 
Gennade, 369 ss. 

Gensac H. de, 95, 102, 104, 


121, 122, 213, 243-246, 
354-367, 375-377, 509- 
511, 525. 


Gerlier Cal, 110. 

Gértrude ste, 131, 

Gestel P. von, 131. 

Ghybels, 133. 

Gibieuf, 318. 

Gilbert de Hoilland, 283. 

Gilson E., 286 ss. 441 ss. 
443. 

Gironella, 269. 

Giuliani M., 266, 269. 

Glorieux P., 16. 

Godin 4 130. 

Godinot N., 204. 

Goetz J., 242. 

Gôgler R., 234 ss. 

Gomez Villate R., 131. 

Gonçalves de Camara, 53. 

Gonzälez Davila G. 461. 
467, 472. 

Gordon J., 269. 

Gouhier H., 318. 

Gourdel Y., 253. 

Grabar A. 399. 

Gracian, 474, 481 ss. 

Graef H., 269. 

Granero J., 53, 133. 

Grégoire de Nazianze st. 
32e 

Grégoire de Nysse st, 106. 

Grégoire de St-Joseph, 483. 

Grégoire le Grand st, 224, 
407, 514 s. 

Grégoire VIT, 519. 

Grégoire le Sinaïte, 106. 

Gressmann, 229, 529. 

Gribomont J., 226. 

Grousset R., 486. 

Guelly, 397. 

Guérandel A., 247. . 

Guibert J. de, 53, 194, 
354 s. 372, 4512469 pas: 
sim. 

Guidée A., 196. 

Guillaume de Saint-Thier- 
ry, 273 ss., 283, 431, 432, 
134 ss., 442 s., 449, 522. 


540 


Guillaumont M.-A. 229, 
406. û 

Guillermou A., 400. 

Guillet J., 267, 268. 

Guillocheau Cl, 61-73, 
167-192, 246-247, 507- 
509. 

Guitto J., 14 

Guzman F, de, 472. 

Guzman M. de, 478. 

Guy J.-C. 503-504, 524- 
525. 

Gval: 23: 

Hadot-P= 237. 

Hagemann Ed., 269. 

Hallier A., 408. 

Hamman A., 120. 

Hanrion A. 265. 

Harl M. 498-502. 

Hastings J., 486. 

Hausherr I. 130, 229 s., 


259Ls. 
Heil, 406. 
Héris Ch.-V., 400. 
Henry Fr.-R.. 249. 


267, 374, 504-505. 


Hermanno del SS. Sacra- 


mento, 133. 
Hésychius, 106. 
Hilaire st, 22. 
Hillig F., 134. 
Hoffée P., 453 

458, 462-466. 
Hofmann G., 107. 
Hollenbach J., 128. 
Holstein H., 246 s., 
Hopkings G., 270. 
Hosse J., 408. 
Houssaye, 321, 253. 
Huftier, 245. 

Hügel F: von, 95. 
Hugues de 

21910 

444, 446. 
Huijben dom, 

92. 


267. 


195201: 


Ignace de Loyola st, 


sv., 457- 


Saint-Victor, 
276 ss., 408, 440, 


88, 


48, 


126, 131, 157, 163, 354, 


378, 400-401, 493-495. 
Ignès de Jésus, 481. 
Iparraguirre I., 

457 ss., 466-469. 
[riarte P., 49. 
Isaac de l'Etoile, 

970, 431. 

Isabel de Jesüs; 475, 


227300 


134, 197, 


. 


TABLES 
Isabel de Sto 
480, 482. 


Iturrioz [., 49 


Domingo, 


Jacopone de Todi, 97. 

Jaeger W., 228, 259. 

Jagu M, 244. 

Jaubert A., 234 ss. 

Javelet R., 273-290, 407, 
429-450. 

Jean, 506-507. 

Jean Chrysostome st, 
232 s., 254-256. 
Jean de Caulibus, 408. 
Jean de Fécamp, 521. 


130, 


Jean de la Croix st, 56, 
129,193 k 

Jean-Baptiste de la Salle 
st, 134. 


Jean Eudes st, 61-78, 167- 
192, 246-247, 507-509. 
Jean-Nesmy Cl., 407. 
Jean-Marie Vianney st. 134, 
509-511. 
Jean XXIII. 109, 362, 
Jennesseaux P., 207, 
Jérôme st, 488. 
Jérôme de la Flèche; 149. 
Jerphanion G. de, 399. 
Jonas d'Orléans, 518 s. 
Josefa de la Encarnacion, 
479. 
José Vicente 
ristia, 269. 
Joseph de Paris (ou du 
Tremblay), 86, 148-156. 
Jouvancÿ, 454. 
Julien-Eymard d'Angers. 
31-46, 131. 
Jungmann. 404. 


524. 
212: 


de la Euca- 


Khawam R.. 263. 
Kirchmeyer J. 
108, 213-234, 
504-507, 528-531. 
Koch J., 269. 
Konger E., 398. 
Kôster H.,. 405. 
Kovalevsky P., 270. 


LOS AIDE 
398-399, 


Labourdette M.-M., 404: 
Labriolle P. de, 486. 
La Fuente, 483. 

Lainez, 466. 
Lallemant L., 93, 357. 
Lamy E., 491-492. j 
Langerbeck H. 406. : 


La Pluza J. de, 459. 
Laporte J. dom, 407. 
Larrañaga V., 132 
Las Casas, 159. 
Las Cuevas A. de, 471. 
La. Taille M. de, 21, 24, 
95. 
La Torre F. de, 355. 
Latreille J., 405. 
Lauras A. 138. 
Laurentin R., 16, 22, 
324, 344. 
Lavalette M. de, 266. 
Lavaud B., 405. 
Lavocat MH. 45. 
Lebesconte, 174. 


137, 


Le Blond J.-M. 226, 268. 

Lebreton, 227. 

Lebrun Ch. 170, 180, 192, 
508. 

Leclercat 1205,50 0152 
213, 240-243, 512, 514- 
9232 : 

Leconte de lasle, 487. 


Lécuyer J., 29, 114. 

Le Doré A. 192. 508. 

Lefebvre c. FR 122-123, 
12921553: 

Lefèvre A. 267. 

Lefranc G. 249. 


Le Gaudier A., 196 s., 357. 
Léon XIII, 250. 
Léon-Dufour X., 15, 128. 


Léopold P., 148-i56.° 

Lépargneur F. 269. 

Lepin, 328. 

Lepré-Balain, 149 ss. 

Leroy O., 133, 470-485. 

Lescalopier P., 46. 

Lescot, 151-152. 

Leturia P. de, 49, 451-469 
passim. 

Levasseur. L. domi" 

Liuima A. 133. 

Lochet L., 129, 268: 

Loisy, 217. 

Lope Cilleruelo, 260. 

Lotza Jens ie 

Louis de Gonzague st. 433 


CAE 


de Grenade; 31416. 
191 

Lubac H. de, 222, 519. 

Lucien-Marie de St Joseph. 
183 

Luiz de Léon, 342. 


Lvonnet S.… 26, 


Maassen F., 368. 

Macaire, 228. 258. 

Mac Carthy MC. 407 

Machey dom, 262. 

Madrid Ch. 355. 

Maggio L., 452, 462, 468. 

Mahuet J. de, 486. 

Maillet dom. 81, 85. 89. 92. 

Malevez L. 94, 392-395, 
442, 

Malevesin dom, 91. 

Malnory, 368. 

Manare O., 48. 

Marc-Aurèle, 410. 

Marcel G., 450. 

Marcilla, 356. 

Maréchal J. 94. 

Marguerite du  St-Sacre- 
ment, 75. 

Marguerite-Marie ste, 186. 

Maria de San José, 478. 

Mariana A.-F., 200. 

Marie de Drouin, 91. 

Marie de l’'Incarnation bse. 
D2:28)) - 

170, 


Marie des Vallées, 
176. 189. 

Marie-Madeleine de Pazzi 
ste, 133. 

Marie-Noël, 491. 

Marius  Victorinus, 276, 
282. 


Marrou H., 9, 226, 498:502. 
Martimort A. 19. 

Martin CI. dom, 134. 
Matias D., 470. 
Maurice-Denis N., 21. 
Maxime de Turin, 16. 
Maxime de Tyr., 412. 
Mayen A. 128. 

Mendoza A. de, 479. 
Mendoza B. de, 474. 


Mercurian E. 451, 454, 
456, 467. 

Merki, 410. 

Merton Th. 488. 

Métézeau. 322, 323. 326. 
344. ? 


Michel A., 21. 
Michel-Cavallera, 366. 
Miecznikowski S., 269. 
Milcent P., 247. 

Mirôn J., 455, 466. 
Moingt J., 266. - 
Molinos M. de,.134. 


TABLE DES :NOMS PROPRES 


Monier-Vinard H., 175,402. 
Montcheuil Y. de, 26, 491. 
Morel G., 385. 

Morin G. dom, 368, 521. 
Motte A.-M. 130. 

Munier Ch. 368-371. 
Muyldermans, 229, 529. 


Nadal J., 48, 466, 494. 
Naïdenoff G., 111. 
Nédoncelle M., 434, 440. 
Néher, 497. 
Nemeshegyi P., 409-428. 
Neubert E., 268. 
Nicodème l’hagiorite, 506- 
507. 
Nicolas 
Nicolas 
Nicolas 
Niel H. 246. 
Nilsson P., 428. 
Noye J., 322 s., 326, 348. 
Nygren. 441. 


J.-H., 94, 343, 404. 
M.-J. 379.381. 
de Cus, 130. 


Olier J:-1:-326, 333, 6347, 
351. 

Olphe-Galliard M., 97, 100. 
119, 121, 123, 134, 213- 


234, 248-265, 361-375, 
382-397, 400-402, 528- 
531 


Omez R., 400. 
Optat de Veghel, 152. 
Oraison M. 246. 

Orcibal J. 158 ss. 314, 
322, 323, 340, 344, 348. 
Origène, 17, 223, 226, 235 
s. 276, 409-428, 504. 
Orrieux E.-M., 329. 

Ortiz, 494 s. 


Palachkowsky Ves., 245. 

Pascal, 36. 

Paul de Tarse st, 217:ss., 
254. 

Petit, 522. : 

Petit 17:,-88,-91: 

Petitdidier, 196, 211. 

Petrus Aurelius, 320, 326. 

Péreyra E., 466. 

Pézeriel D., 511. 

Philipon M.-M., 403. 


Philippe de la Trinité, 94, 


20 TUE 


‘541 


Philippe Néry st, 361. 

Philippe: G., 29. 

Philon, 487. 

Picaud Mgr, 174. 

Pie. V st, 471. 

Pre 16250456 

Pie:XII, 111,.248, 255,257, 
261, 382, 389, 397. 

Pierre d’Alcantara st, 470, 
477. 

Pierre Canisius st, 52, 79, 
132, 466. 

Pierre Damien st. 240, 243, 
919 ss. 

Pierre Favre bx, 132. 

Pinard de la Boullaye H., 
198, 373. 

Pinkaers s., 404. 

Pioger A., 192. 

Pirri P., 212, 269, 455. 

Plagnieux M., 147, 227. 

Platon, 414. 

Plé A., 127. 

Pline, 487. 

Plotin, 448. 

Plutaïque, 44. 

Poggio Träcciolini, 488. 

Polanco J., 47, 209, 466, 
493.495. 

Pohlenz M., 410. 

Pouchet J.-M. dom, 119. 

Pourrat P. 213, 317, 346; 
514. 

Poutet Y., 134. 

Puech H.-Ch., 237. 

Puniet P. de dom, 372. 


Quasten, 225. 


Rabut O.,.389. 
Racine J., 490. 
Rahner H., 131. 
Raähner K.,- 128-129, 226, 
404. 
Ram F.-X, de, 133. 
Ramirez S., 375-376. 
Ranwez E., 124-126. 
Ravier A., 270. 
Rayez A., 132. 
Rayzinger. J., 3. 
Régamey P.-R., 128. 
Renan E., 490. 
Renault F., 196. 
Rétif A. 268, 


942 


Retz J.-F., 197. 

Reypens L., 79, 94, 306. 

Ribadeneira, 201, 210, 494. 

Ribera, 480, 482. 

Ricard R., 157-166. 

Richard de Saint-Victor, 
273 s., 276 ss., 431, 434s., 
440 s., 445 s., 448. 

Riondel H., 212. 

Ripert E., 489. 

Ritter K.V., 127. 

Robert A., 219, 225. 

Robert Bellarmin st, 455. 

Robilliard J.-A., 276. 

Roche E., 128. 

Rodrigues E., 453, 463 s. 

Rodriguez, 50. 

Roguet, 121-122. 

Romän de la Immaculada. 
268, 408. 

Rondet H. 119. 250 ss. 
396. 

Roothaan J. 98. 
493-495, 


Rottmaner O., 140. 
Rouquette R., 134, 469. 
Rousseau D., 10. 
Rousselot P., 287. 
Roustang F., 94, 267. 
Roy F., 379-381. 
Ruiz A. 467. 
Ruiz Jurado M. 131. 
Russo F., 268. 
Ruusbroec, 80, 92-93, 131. 
298. 


193-212, 


Sacchini, 452. 

Saint-Cyran, 157-166, 344, 
346, 350. 

Saint-Jure J.-B. 23. 

Saint-Martin, 260. 

Salet G., 266. 

- Saliège Cal, 120, 488. 

Salmon P., 133. 

Sänchez A., 452 ss. 454, 
459-462. 

Sanchez M., 28. 

Sanchis D. dom., 3-30, 137- 
147, 511-513, 

Sanson H., 525. 

Sébastien de Portugal, 480, 
482. 

Scaduto M., 493. 

Scheler M., 430. 

Scheltte R., 405. 


TABLES 


Schérer J., 234 s. 

Schmitt Fr., 119. 

Schmitt J., 20, 26, 217. 

Schneemercher W., 266. 

Schneider B., 457 s., 466. 

Schoinas S.-N., 506-507. 

Schurhammer G., 47, 494. 

Schurhammer-Wicki, 361. 

Sedeño A., 460. 

Selmer C.. 407. 

Sherwood, 231. 

Seibel W., 407. 

Semmelroth O., 127. 

Sénèque, 31-46, 131. 

Sérouet P., 262. 

Sesboué B., 270. 

Sherrard P., 107-108. 

Siewerth G., 244-245. 

Silverio, 483. 

Six JF 134 

Skrobucha H., 

Socrate, 487. 

Sommervogel C., 212. 

Spic C., 20-21. 

Stolz A. 512. 

Strada A., 494. 

Suarez F., 343. 

Suffren, 357, 361 ss. 

Suitbertus a S. Johanne a 
Cruce, 403. 

Surius L., 79. 

Surin J.-J. 93, 354-367. 


106-107. 


Tanquerey, 375. 

Tardini Cal, 109. 

Tauler, 80. 

Taveau CI., 74, 328. 

Teilhard de Chardin, 384- 
390. 

Thérèse d’Avila ste, 45, 54, 
89, 133, 262-263, 361, 
470-485, 490. 

Thérèse de Lisieux ste, 378, 
491. 

Tertullien, 140. 

Thomas st, 28, 122, 245, 
375-378, 389, 400, 450. 

Thomas Gallus, 275, 280, 
282, 434 ss, 438, 444f 
446, 449, 

Thomas de Jésus, 134, 

Tithoès (Titouê, Titouié), 
487. 

Tixier A., 82. 


‘Toledo Cal, 455. 


Touilleux P., 383. 


Tresmontant, 385. 
Tromp S., 95. 
Tucci E., 462. 
Tarbem G., 503-504. 


Ülloa A. de, 473 s. 

Umile da Genova, 95. 

Unamuno, 157, 163. 

Urs von Balthasar, 235 ss., 
398. 


Valensin A., 491. 

Valignano, 461. 

Vandenbroucke F., 95, 514, 
529. 

Van der Meer F., 4, 30, 
142. 

Vanneste J., 407. 

Van Schoote J.-P. 79-92, 
291-313. 

Vaux G. de, 212. 

Vega J. de, 49: 

Velasco A. de, 473. 

Velasquez A., 473. 

Venance Fortunat, 517. 

Venand J., 247. 

Vermeylen A., 272. 

Vernazza E., 96. 

Verstaen, 143. 

Vesly M. dom de, 82. 

Viller M., 96, 226. 

Vincent de Paul st, 134, 
358-359, 366. 

Vogel C., 245. 

Vogüé A. 130. 

Vôlker W., 226. 

Vôübus A., 226, 406. 


Walter E., 128. 
Weigand E., 399. 
Weninger F.-X., 206. 
Wensinch, 231. 
Wey H., 405. 
Widemer, 257-258. 
Wildiers N..M., 389. 
Wilmart A. dom, 
521 ss. 
Wilt A. de, 79, 134. 
Wôlker G.-W., 407. 
Wolter H., 130. 
Wulf F., 128, 129-130. 


Ximenez J., 462, 468. 
Yelle G., 328. 


Zaehringer D., 23. 
Zénon, 410, 


119, 


LIVRES ENVOYÉES À 14 REVUE 


Editions Notre-Dame de la Trinité 
Blois 
P. MaRiE-ABDON o.f.m. cap., Richesses inexploitées, Lectures sur 
la messe, 14 X 21, 290 pages. 


Editions du Soleil-Levant 
Namur 

Leonor ALBAN et J.-M. Lozano, Saint Antoine-Marie Claret. 
Autobiographie, 12X16, 181 pages, (Col. Les Ecrits des 
saints). 

Saint Aelred de Rievaulx, Textes choisis, traduits et présentés par 
le R.P. Charles DUMONT 0.c.5.0., 12 X 15, 187 pages. (Col. Les 
Ecrits des saints). 


Frederick Ungar Publisching 
New-York 
Yoga union with the Ultimate. À new Version of the ancient 
Yoga Sutras by Archie J. Bahm, 12 X 18, 159 pages. 


Editore Ulrico Hæpi 
Milan 
Angelo PAREDI, S. Ambrogio e La sua eta, 32 hors-texte et 22 illus- 
trations, 13 X19, 580 pages. 


Editrice Studium 
Roma 


Giuseppe TURBESSI, Ascetismo e monachesimo prebenedettino, 
12 X18, 217 pages. 


P. Lethielleux, Editeur 
Paris 
J. GOUVERNAIRE s.j., Raoul Dorange, prêtre de l'Eglise de Rennes 
(1905-1940), 14X 19, 188 pages. 
E. RocE s.j., Le silence de la Vierge, Feuilles d'Evangile, 
14X 16, 139 pages. 


Editions Franciscaines 
Montréal 
P. Laurentin Boisvert o.f.m. Doctrina de membris ecclesiae 
juxta documenta magisterii recentioris a Concilio vaticano 
primo ad encyclicam « Mystici Corporis », 16 X24, 180 pa- 
ges. (Pontificium Athaeneum Antonianum. Facultas theolo- 
gica ). 
Burns and Oates 
Londres 
The Revelations of Divine Love, of Julian of Norwich. New 
Translation by James Walsh s.j., 13 X20, 210 pages. (Col. 
The Orchard Books). 


544 LIVRES ENVOYÉS A LA REVUE 


Facultas Theologica O.C.D. 
Piazza S. Pancracio, Rome 


S. Juan de la CRUZ, Avisos para despues de professos. Novo es- 
crito del Santo Doctor, Ediciôn y estudio por los Padres 
Simeôn de la Santa Familia 0.c.d. y Tomas de la Cruz o.c.d., 
19X 26, 116 pages. 

Officium Libri Catholici 
Rome 

S. Exe. Pietro PALAZZINI, Teologia dei concili ecumenici, 15 X20, 
118 pages. 

Dieu parle. Paraboles mystiques. Présenté par Mgr André 
Combes. Traduit de l’allemand par Pierre Jundt, in-8° cou- 
ronne de 285 pages. 


Editions Desclée & C' 
Paris 

A.G. MarTiMorT etc. Introduction à la liturgie, 17X23, 835 
pages. 

Patmos-Beriag 
Düsseldorf 

Ich bin Christ, Früchristliche Martyrer Akten übertragen und 

erlaüter von Oda Hagemeyer o.s.b., 13 X 19, 262 pages. 
Editorial y Libreria CO. CUL. S.A. 
Madrid 

Joaquin Maria ALONSO c.m.f., El Corazôn de Maria en San Juan 
Eudes, I. Historia y Doctrina, Il. Espiritualidad e influencias. 
13 X 19, 278 et 327 pages. (Col. Cor Mariae), 1958. 

Maximo PEINADOR c.m.f., Teologia Biblica Cordimariana. 13 X 19, 
195 pages. (Col. Cor Mariae). 1959. 

José Maria CANAL c.m.f., J. Maria ALONSO c.m.f., La Archicofra- 
dia de Nuestra Señora de las Victorias. Historia critica y 
contenido doctrinal, 13 X 19, 392 pages. (Col. Cor Mariae). 
1959. 

José Maria CANAL c.m.f., La Consagraciôn à la Virgen y a su 
Corazôn, 1. Historia. Introduccién-Sintesis teologica por 
J.M. Alonso c.m.f. 13X19, 335 pages. (Col. Cor Mariae). 
1960. 

Estudios teolôgicos sobre los Sdos Corazones. Sociedad teolégica 
de los Sagrados Corazones. Vol. I. La Enciclica « Haurietis 
Aquas ». Comentarios teolôgicos. 17X 24, 370 pages. 1958. 

José Maria CANAL e.m.f., Consecratio marialis. De consecratione 
B. Virgini Ejusque Cordi Immaculato Pars dissertationis ad 
lauream in Facultate S. Theologiae apud Institutum Ponti- 
ficium « Angelicum » de Urbe. 12X 17, 223 pages. 


Livres envoyés à la revue 


Editions Fleurus 
Paris 
Joseph AuBrYy s.d.b. Les mystères de Jésus-Sauveur. Leçons doc- 
trinales, 16 X 22, 386 pages. 
Abbé Gaston Courtois, L’Heure de Jésus, 15X23, 206 pages. 
(Col. Action féconde). 


Aubier 
Paris 
Georges MorEL s.j. Le sens de l’existence selon Saint Jean de la 
Croix, trois tomes, 14 X 23, 254, 549, 193 pages. (Col. Théo- 
logie). 
François AMIOT p.s.s., 365 méditations sur les Evangiles et saint 
Paul, tome IV; Temps après la Pentecôte, 12X18, 247 p. 


Presses Universitaires de France 
Alain GuiLLERMOU, Les Jésuites. (Col. Que sais-je ? n. 936.) 


Bibliothèque de l'Homme d'Action 
-— 49, rue du Faubourg-Poissonnière, Paris-1X® 
Bernard FERON, Dieu en Russie Soviétique, 12 X 18, 125 pages. 


Beauchesne 
Paris 
Maria, Etudes sur La Sainte Vierge, sous la direction de Hubert 
du Manoir s.j., Tome VI, 17X25, 865 pages. 
J. ISSELÉ c.ss.r., Reine CoLiN, Les merveilles de l’Amour dans 
une âme, 12 X 18, 178 pages. 


Editions Alsatia 
Paris 
Chanoine Blanchard, Sainte Marguerite-Marie, Expérience et 
doctrine, 15 X 19, 227 pages. 


Editions de l'Orante 
Paris 
La foi catholique. Textes doctrinaux du Magistère de l'Eglise, 
traduits et présentés par Gervais DUMEICE s.j., 13X 18, 573 
pages. 


Etudes Augustiniennes 
Paris 
Jean-Claude GUY 8.j. Unité et structure de la « Cité de Dieu » 
de saint Augustin, 16 X 25, 157 pages. 


Presbyterium 
Padoue - Rome - Naples 
P. Mariano MAc1010 o.p. La vocazione religiosa secondo $S. Tom- 
maso, 13 X 19, 67 pages. 


Desclée De Brouwer, Paris 
Muséum Lessianum, Louvain 
Henri CROUZEL s.j., Origène et la « connaissance mystique », 


15 X24, 633 pages (Museum Lessianum, section théologique, 
n. 96). 


Le Centre de Documentation 
du Centre National de la Recherche Scientifique 


15, quai Anatole-France - PARIS (VIl°) SOLférino 93-39 + 


Le Centre de Documentation du C.N.R.S. publie mensuellement un 
« BULLETIN SIGNALETIQUE » en plusieurs fascicules dans lesquels figurert sous 
la forme de courts extraits classés par matières, tous les travaux scientifiques et 
techniques publiés dans le monde entier. | 
Quatre fascicules d'entre eux sont consacrés à la Philosophie et aux Sciences 
Humaines et paraissent trimestriellement. ; 
Cette revue bibliographique, l’une des plus importantes du monde, signale 
chaque année environ 250.000 articles et mémoires. On trouvera ci-dessous le 
détail de ces fascicules. | 
Le Centre de Documentation du C.N.R.S. fournit également la reproduction 
sur MICROFILM ou sur PAPIER des articles analysés dans le « BULLETIN SIGNA- 
LETIQUE » ou des articles dont la référence bibliographique précise lui est fournie. 
Expérimentateurs, Ingénieurs et Techniciens peuvent ainsi bénéficier, sans 
quitter leur laboratoire ou leur bureau, d'une documentation abondante et rapide. 


TARIF DES ABONNEMENTS AU « BULLETIN SIGNALETIQUE » 
Année 1961 


FASCICULES PRIX 
France Etranger 
1.2 MATFIEMATIQUES nee RU en are 30 NF. 35 NF. 
2. ASTRONOMIE, ASTROPHYSIQUE, PHYSIQUE DU GLOBE.. 40 » 45 » 
3. PHYSIQUE I. Généralités. Physique mathématique. Méca- 
nique. Acoustique. Optique. Chaleur. Thermodynamique. 50 » 557» 
4.1 PHYSIQUE "FI: ElCtTic té PR ENTER RENTE 40 » 45 » 
5. PHYSIQUE NUCLEAIRE. Noyaux. Particules. Energie ato- 
MIQUER ee de a Te ee Dei ee 40 » 45 » 
6. STRUCTURE DE LA MATIERE. Cristallographie. Solides. 
Elüides.Atomes"lons. Molécule Ar ren eee. 40 » 45. » 
7. CHIMIE I. Chimie générale. Chimie physique. Chimie mi- - 
un nérale. Chimie analytique. Chimie organique .......... 100 » 105 » 
el 8. CHIMIE II. Chimie appliquée. Métallurgie ............ 80 » 85 » 
s 9:34 SCIENCES DE-L'INGENTEUR PISE Sen En RE 60 » 65 » 
A 10. SCIENCES DE LA TERRE I. Minéralogie. Géochimie. Pétro- 
Æ. | 9Taphies sir Ur à OnTR d'alare d SNTR D AS 25 » 30 » 
Fe 11. SCIENCES DE LA TERRE Il. Physique du Globe. Géologie. 
ps Paléontologie rss: RME Ne ee SR EE Re D 40 » 45 » 
12. BIOPHYSIQUE. BIOCHIMIE. Chimie analytique biologique. 40 » 45 » 
13. SCIENCES PHARMACOLOGIQUES. TOXICOLOGIE ....... 49 » 45 » 
14. MICROBIOLOGIE. VIRUS. BACTERIOPHAGES. IMMUNO- 
LOGE GENETIQUE SR A ES NE 40 » 45 ». 
15. PATHOLOGIE GENERALE ET EXPERIMENTALE ......... 60 » 65 » 
16:"/BIOLOGIE’ ETAPENSIOLOGIEN ANIMALES PME RS 100 » 105% 
JT BIOLOGIES ETMPENYSIOPOGIEMMEGENALES SRE RE TRE 50 » 552% 
18. SCIENCES AGRICOLES, ZOOTECHNIE. PHYTIATRIE ET 
| PHYTOPHARMACIE. ALIMENTS ET INDUSTRIES ALI- 
| MENTALRESS RUE este state ete lorere dote that ls cles RUN NS 60 » 65 » 
un 19. PHILOSOPHIE. SCIENCES HUMAINES. Philosophie. Sciences 
à religieuses, Archéologie et Histoire de l'Art. Psychologie. 
E Pédagogie. Sociologie. Sciences du Langage. Histoire des j 
Re Sciencés:ettides/TechNiIQuESN PMP MEN RE RER 80 » 85 » : 
= 202 PSY CHOLOGI EMPEDAGOGIEC NE ER EN ER 30 » 35 » {l 
& 21. SOCIOLOGIE ET, SCIENCES :DU LANGAGE (1) .....,.%. 30 » 35060 
= 22. HISTOIRE DES SCIENCES ET DES TECHNIQUES (1) ...... 20 » 2908 
ee Abonnement pour les fascicules groupés 1 à 11: ....... 250 » 290 » 
Es Abonnement pour les fascicules groupés 12 à 18 ....... 250 » 290 » 


(1) Les fascicules spécialisés, numérotés 20, 21,:22 sont regroupés dans le fascicule 19. 


Dans ces.prix sont compris les index « auteurs » et « matières » correspondant à chacune 
des rubriques. 


et plus. 
— La même remise sera consentie aux abonnés qui désirent plusieurs exemplaires d'un 
même fascicule. 8 
— Une remise de 50 % sur le tarif des abonnements est accordée aux personnels du C.N.RS. 
et des Etablissements universitaires français. Pour en bénéficier, les abonnés doivent  … 
adresset leur commande directement à nos bureaux. Cependant cette réduction ne peut ” 
ie EE la remise sd 25 % indiquée ci-dessus. Î 
Lorsqu'il s’agit d'un abonnement réglé par un Laboratoire ou un Instit "4 
rsqu é n À ut, la commande ! 
doit être accompagnée d’un bon de commande de l'établissement. Û à | 
| 
p 
D. 


GTI 


Une réduction de 25 % sera accordée sur le montant des abonnements à 2 fascicules : 


